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عن تيلمان ناغل 
بقلم: ماجد شبّر 


يتصدر العلماء الألمان في الوقت الحاضر حقول البحوث العالمية والدراسات 
الإسلامية العميقة» وتدخل دراسات عدم الكلام ضمن هذه الحقول» حيث قدم العديد 
من العلماء الألمان خلال النصف قرن آنا ودراسات عظيمة عن «علم الكلام»)؛ ومنهم 
البروفيسور «فان أس» الذي تُرجمت بعض أعماله إلى اللخه العربية. و«ومابمع الو عم 
إلى القارئ العربي عالماً كبيراً لم يعرفه في هذا الحقل هو تيلمان ناغل» فنقرأ معاً واحداً من 
كتبه المهمة حول «تاريخ علم الكلام الإسلامي» - من النبي محمد وحتى الوقت الحاضر. 
لقد تولى الصديق محمود كبيبو ترجمة هذا العمل الشاق والصعب فكان. كما عهدته. 
أمينا دقيقاً في حرصه على إيصال ما قصده المؤلف في كتابه إلى القارئ العربي؛ كذلك تولى 
الصديق د. ياسين السالمي تثبيت جميع النصوص العربية في متن الكتاب مما جعله عملا 
مكتملاً تفتخر به الورّاق. 
إن ار راعلى ترسف ةيعدا الست اطول وع نالرت الشريةة إلى الله ال 
بالرغم من كل الصعوبات التي نواجهها في الجهد والمال وتشديد الرقابة ومنع التداول وكثرة 
الفرضنة ١‏ دلخترويه وازدياد ا ی في العام 0 رغبتي 
رييب هو إصرار على أمل. فهل يُعد هذا الفعل لنا أم 


عن المؤلف: 

- ولد العالم الألماني والمستشرق تيلمان ناغل في مدينة كوتبوس 0018115) الألمانية» بتاريخ 
9 4/ 1942م. 

5 هو بروفيسور فخري في جامعة غوتنغن 01]12868). 

- له العديد من الكتب والبحوثء ويُعدٌ واحداً من أهم الباحثين في الدراسات الإسلامية. 
وخصوصا في تاريخ علم الكلام. 

9 عمله الكبير - محمد - الحياة والأسطورة, يصور الواقع التاريخي لحياة النبي محمد بفصله 
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e ee 


تقديم 


ك ياسين السائمي 17 


عني كثير من المتكلمين قديماً بجمع الآراء الكلامية وتصنيفها وترتيبهاء 
وذلك عن طريق كتب عنونت ب: «المقالات»» أو «الملل والنحل» أو «الفرق» 
أو «الاعتقادات» أو «الأفكار» أو «الآراء»» وقد تنوعت مسالك التصنيف فيهاء 
بين التطويل والاختصارء وبين الوصف والنقدء وبين العموم والخصوصء وبين 
الترتيب بالنظر إلى المسائل أو الفرق أو الجمع بين الطريقتين. 

ولعل من أوائل الكتب التي يمكن أن تكون خصصت لهذا الغرض» كتاب 
«طبقات أهل العلم والجهل»» وكتاب «أصناف المرجئة)» وكلاهما ينسبان 
لواصل بن عطاء (ت131ه/ 749م). 

ومن الكتب القديمة» التي وصلتناء ويمكن عدّها أيضاً من كتب الفرق» مع 
بعض التجوز» كتاب «التحريش» لضرار بن عمرو (توفي نحو 190ه/ 806م). 

ثم تتابع التأليف» منذ القرن الثالث الهجري في الفرق» على يد مجموعة 
من المتكلمين»› ومنهم: 
- أبوعيسى الوراق (ت247ه/ 861م): ينسب له من الكتب «كتاب المقالات». 
- خشيش بن أصرم (ت253ه/ 867م): له كتاب «الاستقامة في الرد على أهل 

البدع». 


(1) أستاذ الفرق وعلم الكلام. 
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عن الأسطورة» وحيث يستمد بحثه من مجموعة مصادر ثرية لم يترجم الكثير منها إلى اللغات 

الأوروبية. 

يرى الباحثون ( الدارسون والنقآد) أن «هذا البحث الضخم» سيظل ذا أهمية كبيرة 
لعقود قادمة. 


1. Allahs Liebling 8 
الله المفضل‎ 


2. Staat und Glaubensgemeinschaft im Islam. Band 2: Geschichte der 
politischen Ordnungsvorstellungen der Muslime. 1981 


الدولة والمجتمع الديني في الإسلام. المجلد 2: تاريخ الأفكار السياسية للمسلمين 


3. Im Offenkundigen Das Verborgene: Die Heilszusage Des Sun- 
nitischen Islama (Abhand1.D.Akad.Der Wissensch. Phil.-Hist.Klasse 
3.Folge) 2002 


في الوضوح الخفي وعد الخلاص للإسلام السّني 

4. Mohammed: Zwanzıig Kapıitel ber Den Propheten Der Muslime 2010 

محمد عشرون فصلا عن نبي المسلمين 

5. Die Islamische Welt 815 1500 (Oldenbourg Grundriss Der Geschichte) 
1998 


العالم الإسلامي حتى عام 1500 ميلادي 
Angst vor Allah?: Auseinandersetzungen mit dem Islam 2014‏ .6 
الخوف من الله اشتباكات مع الوسلام 
Timur der Eroberer und die islamische Welt des spãten Mittelalters‏ .7 
1993 
تيمور الفاتح والعالم الإسلامي في أواخر العصور الوسطى 
Die Festung des Glaubens: Triumph und Scheitern 0165 0‏ .8 
Rationalismus 1m 11. Jahrhundert 1988‏ 
قلعة الإيمان: انتصار وفشل العقلانية الإسلامية في القرن الحادي عشر 
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- الرازي (ت606ه/ 1204م): له «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين»» 
و«الرياض المونقة في آراء أهل العلم»» و«محصل أفكار المتقدمين 
والمتأخرين من العلماء والحكماء والمتكلمين». 

- أبو الفضل السكسكي (ت683ه/ 1284م): له «البرهان في معرفة عقائد 
أهل الأديان». 


- أحمد بن يحيى المرتضى (ت840ه/ 1436م): له «كتاب الملل والنحل»» 
وشرحه «المنية والأمل». 

- علي الفخري (ت ق9ه/ 630م): له «تلخيص البيان في ذكر فرق آهل 
الأديان». 


83 له «المسالك في ذكر الناجي من الفرق والهالك». 


لكن الملاحظ على أكثر هذه الكتب» أنها قصدت إلى جمع الآراء والأفكار 
ونسبتها لأصحابها. ولم تقصد إلى التأريخ للآراء والأفكار بطريقة كرونولوجية 
يمكن معها رصد تطور العلم» باستثناء ما يمكن ملاحظته في بعض الأفكار المتعلقة 
بشكل مباشر بأفراد معينين» فارتبط تأريخها بتأريخ وفيات أولئك الأفراد» وهنا 
أشير إلى كتاب فرق الشيعة للنوبختي الذي ربطه بمسألة الإمامة وانتقالها من إمام 
إلى إمام» فأرخ بذلك لظهور كل فرق تبرز إثر وفاة كل إمام. 

وقد نجد أحياناً في بعض الكتب تأريخاً خاصاً لفكرة معينة كيف نشأت 
الآراء فيهاء من غير تعدية هذا المنهج إلى الأفكار الأخرى بصفة مطردة. 

كما نجد أحياناً بعض الكتب التي ألفت في التأريخ عامة» أشارت إلى 
ظهور بعض الفرق والمذاهب واحداً تلو الآخر إجمالاً من غير تفصيلء كما 
نلحظه عند المقريزي في المواعظ والاعتبار الذي أرخ فيه لمصرء وذكر في 
فصل خاص بمذاهب أهل مصر كيف تطورت تلك المذاهب فيها إلى أن انتشر 
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اليمان بن رباب ( ت...): له كتاب «المقالات»). 

زرقان (ت278ه/ 891م): من أصحاب أبي الهذيل العلاف» له من الكتب 
«كتاب المقالاات». 

ابن الراوندي ( ت298ھ / 911م(: ينسب له كتاب بعنوان «كتاب المرجان 
في اختلااف أهل الإسلام). 

الناشئ الأكبر (ت293ه/ 906م): له كتاب «الأوسط في المقالات»» و«أصول 
النحل»» وقد وصلتنا بعض المقتطفات منهما. 

سعد بن عبد الله أبي خلف الأشعري (ت بين 299 و301ه/ 912 و914م): 
له كتاب «المقالات والفرق». 

أبو محمد الحسن النوبختي (ت بين 300 و310ه/ 913 و922م): له فرق 
الشيعة». 

أبو القاسم البلخي (ت319ه/ 931م): له كتاب «مقالات الإسلاميين». 
أبو الحسن الأشعري (ت324ه/ 936م): له «كتاب مقالات الإسلاميين 


أبو الحسين الملطي (ت377ه/ 987م): له كتاب «التنبيه والرد على أهل 
الأهواء والبدع». 


عبل القاهر البغدادي (ت429ه/ 038 له «الفمرق بين الفرق». و«الملل 
والنحل». 

أبو المظفر الإسفراييني (ت471ه/ 1038م): له «التبصير في الدين وتمييز 
الفرقة الناجية عن الفرق الهالكين». 

ابن حزم (ت456ه/ 1064م): له «الفصل في الملل والأهواء والنحل». 
الشهرستاني (ت548ه/ 1153م): له «الملل والنحل». 
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- وفي هذا السياق كتب المستشرق الألماني تيلمان ناغل (سنة 1414ه/ 
Geschichte der islamischen Theologie: Von Mohammed bis zur Ge-‏ 
genwart.‏ 


وهو كتاب كما يظهر من عنوانه في التأريخ العام لعلم الكلام» من غير 
حصره بحقبة معينة» وهو -وإن لم نتفق معه في بعض مسائل هذا الكتاب- فإنه 
يثري مكتبة التأريخ الكلامي التي لا تزال فقيرة. 


وقد قدم له المترجم محمود كبيبو ترجمة عربية بعنوان «تاريخ علم الكلام 
الإسلامي من النبي محمد حتى وقتنا الحاضر»» وقد قدمت لي شركة الوراق ٠‏ 
رر »هذا الک ب شر لج جد ما اس ال تابات ر ا هدت 
التي ترجمت فيه ترجمة حرفية» وعهد إليّ بالبحث عن تلك الاقتباسات العربية 
عد فظانها ا قله من إذارة الو اقفن د مكنيو من الا 
وك الحا الم 0 

فقمت بالبحث عن النصوص والاقتباسات التي أشار الباحث إليهاء وقمت 
بإثباتها في مكان ترجمتها الخرفية» وقد كان العمل على ذلك يسيراً نوعاً ما بالنسبة 
للنصوص التي ذكر الباحث مظانها العربية أصلاًء لكن البحث عن النصوص التي 
ذكرها في الكتاب منقولة عن كتبه الأخرى أو عن دراسات غربية أخرى لم يكن 
بتلك السهولة» خصوصاً في ظل صعوبة وجود كل تلك الكتب التي كان يشير 
إليها. وفي بعض الأحيان لم يكن يشير إلى أي مصدر أو مرجع للنص المقتبس. 


ومع كل ذلك فقد قمت بإثبات أكثر تلك النصوصء في ظل الصعوبة التي 
أشرت إليهاء إلا نصوصاً معدودة على رؤوس الأصابع تعذر العثور عليها في هذه 
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مذهب الأشعرية» ثم ظهور ابن تيمية (ت728ه/ 1328م)» بطريقة لا نكاد نجدها 
فى الكتب الخاصة بالفرق والمقالات. ونظراً لأهمية هذا الفصل فقد أفرده أيمن 
وسار 
لكن مع ذلك ظل هذا المجالء أعني التأريخ لعلم الكلام؛ مجالاً خصباء 
لم تنجز حوله في عصرنا الحالي إلا دراسات وأبحاث قليلة من حيث العدد. 
محدودة من حيث المجال والحقة المدروسة. 
فمما كتبه المسلمون فى هذا الباب: 
0 تاريخ علم الكلام في ال سلام» للإيراني فضا الله زنجاني 
(ت1362ھ/ 1943م). 
5 تاريخ العقيدة الإسلامية في العراق لما بعد العهود العباسية. للمؤرخ 
العراقي عباس العزاوي (ت1391ه/ 1971م). 
أما ما كتبه المستشرقون؛ فمنه: 
ع. الموسوظة ال للم ى الألماني جوزيف فان إس «علم الكلام 
والمجتمع) (طبع الكتاب أبتداء من سنه 12ھ / :e91‏ 


Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra: eine 


Geschichte des religiösen Denkens 1m frühen Islam. 


وقد ترجم إلى العربية الجزآن الأول والثاني منه ترجمة تحتاج إلى إعادة 
نظر. 


وهو كما يلحظ من عنوانه كتاب خاص بالتأريخ لعلم الكلام في علاقته 
بالمجتمع خلال القرنين الثاني والثالث للهجرة» بشكل مفصل قل نظيره. 


(1) نشره بعنوان: مذاهب أهل مصر إلى أن انتشر مذاهب الأشعريةء الدار المصرية اللبنانية. ط2. 
07م 
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مقدمة المؤلف 


الكتاب الذي بين أيدينا هو ثمرة بحث علمي أكاديمي» ويعود البناء الكامل 
للعرض والجزء الأكبر من المضمون إلى محاضرات عن «تاريخ علم الكلام 
الإسلامي» ألقيتها لأول مرة في العام الدراسي 2 1983م 5 ثم أعدت إلقاءهاء 
بعد تعديلها في كل مرة» في العامين الدراسيين 1986/ 1987م و1990/ 1991م. 
تضمنت المحاضرات أفكارا وردت في محاضراتي عن تاريخ الفقه الإسلامي وعن 
الفهم الإسلامي للمكان والزمان والمادة (الفصل الصيفي 1984م)» وتساؤلات 
الأنثروبولوجيا (علم الإنسان) الثقافية وتطبيقها على البحث العلمي الإسلامي. 
وكذلك عن موضوع «التاريخ الإسلامي والبحث اللي الأوروبي - المشاكل 
والمجادلات») (العام الدراسي 1989/ 00 ولقد دعم | اعداد هذه المحاضرات 
بحلقات بحث مخصصة لموضوع محدّد لكتها مركزة على معالجة وجهات نظر 
منفردة» وبطبيعة الحال انان ذاتية. 


وفي كل هذا كانت توجهني القناعة أن الدرس الأكاديمي ذ فى المواد 
الشرقية قية أيضاً لا يجوز أن يكتفي باطلاع الطلاب على عد قليل ا 
أدغال المصادر المنقولة» التي يبحثها أستاذهم انطلاقا من ميوله الخاصة. بل يجب 
السعي إلى إلقاء نظرة متوازنة على الموضوع ثم تحسين هذه النظرة واستكمالها 
شيئاً فشيئاً. من يرفض هذه المغامرة لن يحصل فقط على نتيجة مؤداها أنه - في 
نهاية المطاف - يتخرج اختصاصيون جاهلون بشهادات. بل لا بد أن يؤدي أيضاً 
مثل هذا الموقف عاجلا أم آجلاً إلى جعل البحث العلمي في الدراسات الشرقية 
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بذلك نأتي إلى الموقف الفكري الذي كتب هذا الكتاب انطلاقاً منه» وأيضا 
إلى بنائه الذي يستمد منطقه الداخلي من هذا الموقف. تحت كلمة «علم الكلام) 
أفهم صياغة مضمون رسالة ينقلها داع إلى دين جديد» هو هنا النبي محمّد» بحيث 
يتشكّل بنيان منسجم ومقنع. 

هذا السعي» الذي تمنحه الظروف الزمانية المتبدلة تلونات مختلفة 
يللاحظ فون عند مراعاة الآراء التي اكتسبها علم الأديان العام والمقارن. من هذا 
المنظور يتبيّن» على سبيل المثال» أن موضوع الدراسة اللاهوتية في العهد الأموي 
(40 - 132ه/ 660 - 750م) يختلف عنه في الحقب التي تلته. عند إلقاء نظرة 
على المعطيات السياسية والاجتماعية العجاسة يمحن نهم حول الموضوعات 
لاهو ددولكن REE‏ المعطيات. بل إن وضع الأفكار 
اللاهوتية المسجلة لاحقاً في محيطها اليومي يرمي إلى فهمها كجزء جوهري من 
الثقافة الإسلامية وبذلك ينبغي النظر بإنصاف إلى الادعاء الإسلامي بأن الإسلام 
يجمع الديني والدنيوي في خليط متكامل لا ثغرة فيه. 


ي إن الفهم الذي يكوّنه المسلمون عن أنفسهم وعن عقيدتهم يؤخذ على 
A a Oe‏ إلا أن الموقع الذي ينظر منه 
إلى اللاهوت الإسلامى ليس إسلامياً. وهذا يعود بالذات إلى أن تطور التعاليم 
ارس مو خلال ميلك بالناريش آنا الموقت الذي يقر انيه لعل تيان 
ويمارس شعائرها الدينية فهو مختلف كليا: بالنسبة له ليس ما جاء به النبي 
محمد بداية يتطور عنها عبر القرون شيء جديد لم يكن محمّد يستطيع رؤيته 
أو التنبؤ به؛ من وجهة النظر الإسلامية وصل الفكر الديني مع محمّد إلى درجة 
الكمال المطلق التي لا يمكن تجاوزها. ولذلك سيكون الموضوع الأساسي 
للفصل الأول من هذا الكتاب السؤال عن الكيفية التى تتشكل فيها القناعة بلا 
تازيضية (أبدية) الرسالة البوية وكيك تالهرت (عل الكلاه) إلى 
حرمها. ولكي لا ألغي المسافة بين الإيمان القاطع المنتشر في جوانب كثيرة 
بين المسلمين بصحة التعاليم في عقيدتهم» من جهة» وبين مقولات البحث 
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عديم الأهمية» لا بل وزائداً لا قيمة له. ومن يعرف كل شيء تقريباً عن الالتزام 
في الفقه الإسلامي, أو عن الميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة) الأشعرية المتأخرة» 
ولا يهتم» فيما عدا ذلك بأي شيء آخر» فلن يفتقد صوته أحد في الحياة الفكرية 
في بلادنا - ولن يحق له أيضاً أن يتذمر إذا ما انتزع منه دجالون سمّوا أنفسهم 
خبراء في الدراسات الشرقية» الكلمة أمام الرأي العام. 


في كثير من الأحيان يعترض بعضهم على ذلك بالقول: إن الاستعداد في 
أوساط المثقفين للانشغال بالثقافات غير الأوروبية ضعيف. إذ إِنَّ حب الاهتماء 
بالتراث الأوروبي» الذي يتألف مما هو منقول من اليونان القديمة والأمبراطورية 
الرومانية والمسيحية المبكرة مع تبينها للعالم الفكري في العهد القديم» ثم 
من العصر الوسيط اللاتيني والعصر الحديث في أوروبا الغربية» يُشكل درعا 
يحول دون ا الفكرية والثقافية الغريبة» وإذا ما تمّ اختراقه فإِنَ 
هذا لا يحدث إلا للحظات قصيرة فقط› غاا تحت انطباع الأحذات السياسية 
الخط رة هذا ال ف اف ها دون ادقن شلك بعد محاضرة عامة عن موضوع 
علم الكلام الإسلامي مثلأء يتعين على لمر أن نكرت معدا دوما للق 
اعتراض من المستمعين المتشككين أله في الإسلام لا يو جد «علم الكلام» 
وإنّما فقط القرآنء وأنّهم قد قرؤوا هذا في مكان ما حبراً على ورق. فأين وكيف 
يمكن أن يوضّح للمهتم غير الخبير شيء آخر أفضل؟ فالمستشرقون لم يتكون 
لهم بعد جمهور من القرّاءء قياساً إلى جمهور علماء اللغة الكلاسيكيين؛ لأنّهم 
لأيكتيون ادا لتحمهور لاء يتعين عليهم أن يتمكنوا أولاً شيئاً فشيئأء حسب 
رأبي. من أداء مهمة مجزية جداً وشيقة وهي الدخول في أرض علمية جديدة. 
الأبحاث المنفردة عالية التخصص تجد لهاء فى الغادة) مانا فى المجلات 
لالحا ا اود ت 
بصيغة مفهومة عموماً وأن يتم تطوير موضوعاتها بحيث تتمكن دائرة عريضة 
من القرّاء المنفتحين من التعرّف على وزن الموضوع المطروح ومن الشعور 
بالاغتناء الثقافي من معرفتها. 
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أيضاً المتعلق بالعصر الوسيط اللاتيني» مهمة جسيمة تستدعي بذل مزيد من 
الجهد. وأن يحدث هذا في المدى المنظورء فهذا أمر لا أتجرأ على الأمل 
فيه فى ضوء ما تعانيه جامعاتنا من خضوع متقدم جدا للاهتمامات اليومية 
السياسية والحزبية. 
درانسفلد. 03م 
تيلمان ناغل 
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العلمي التاريخي النقدي عن هذه التعاليم» من جهة أخرى. قمت» عند اللزوم» 
بعر ص وجهة النظر الإسلامية بصورة مختصرة. 


إن كتاب «تاريخ الفكر الإسلامي» هوء كما سيتبيّن منه فيما بعد» ليس 
ملتزماً بروح العصر التي تعتبر «الحوار»؛ كل كلام متبادل» تصرفا مفيداً يجلب 
الخلاص» لكن مقدماته وأهدافه تزداد غموضاً كلما مورس أكثر أمام الرأي 
العام. بل إن ما أبتغيه هوء فقط وحصراًء تقديم عرض واقعي عمًّا يمكن 
أن يُقال» حسب الوضع الحالي لمعارفنا وبواسطة طرائق البحث العلمي 
التاريخي اللغوي للمصادر الإسلامية ذات الصلة ومن عصور مختلفة» عن 
نظرة المسلمين إلى الله وإلى علاقته مع لاان واا ا ساف 
التسرع في إظهار التشابهات بين الإسلام والمسيحية والذي يؤدي في العادة 
إلى الوقوع في الخطأ. إذ ما هي المعرفة التي نكتسبها إذا ما اعتبرنا المسيح. 
كما نقرأ في كثير من الأحيانء كلمة الله في القرآن؟ كثيراً ما يحكى عن تطابقات 

بين الإسلام والمسيحية؛ وكثيراً ما يقال للقارئ الأوروبي البسيط إن الإسلام 
ل a NS‏ 
وسعي المربين الدينيين إلى إيجاد. أو اختراع» عدد كبير» قدر الإمكان» من 
القواسم المشتركة بين الأديان لكي يخففوا من حدة التوترات بتحقيق نوع 

لاحي اسع > هو بالنسبة لي غير مفيد. فهو يدل على عدم احترام 
الأشكال المختلفة للتدين ويشير إلى استهتار لا يطاق. الأهم والأسلم هو 
التعرّف على الاختلافات القائمة مع العقيدة الأخرى والاعتراف بها 09 
ولهذا الهدف خصصت هذا الكتاب. 

في الكلمة الختامية لخصت بصيغة الفرضيات مسار الخط الذي قدمت 
فيه عروضي وأنهيته ببند فرعي بعنوان «المهام» . ومن إلقاء نظرة إلى الوراء 
أحاول التوضيح بخطوط عريضة لماذا يهمنا عالم أفكار العلماء ال 


إن معارفهم» وأيضاً أخطاءهم. هي جزء لا يتجزأ من تاريخنا ذاتنا. وهذا الرأي» 
الذي ا الوحيد الذي يسام يضع على عاد تق البحث العلمى. وبالمناسة 
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المصل الأول 


اا ةك 


القرآن؛ أساس الدين الاسلامي 
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1. القرآن في عفيدة المسلمين 

القرآن هو «العصمة الواقية» والنعمة الباقية» والحجة البالغةء والدلالة 
الدامغة» وهو شفاء الصدورء والحكم العدل عند مشتبهات الأمورء وهو الكلام 
الجزل والفصلء الذي ليس بحزن» سراج لا يخبو ضياؤه» وشهاب لا يخمد نوره 
وثناؤه» وبحر لا يدرك غوره» بهرت بلاغته العقول» وظهرت فصاحته على كل 
مقول» وتظافر إيجازه وإعجازه»” '. 


هذا اقتباس قصير من مقدمة كتاب مختار بشكل اعتباطي عن علم القرآن. 
فالقرآن يتضمن بالنسبة للمسلم المؤمن أعلى مستوى العلم المتاح للإنسان 
والحقيقة النهائية القاطعة لأنَّه كلام الله ذاته. وتلاوة آياته تعني إعلان الحقيقة 
المعصومة عن الطعن. ولا يستطيع عقل الإنسان أبداً سبر غور كلام الله الذي 
يتميّر ببلاغته وجماله وبإعجاز لا يستطيع أحد الإتيان بمثله. 

لال القر ا اا غ و اه كما أن من جاء قبله 

من الأنیاء - آدم ونو وإبراهيم وموسى وعيسى - قد تمتعوا أيضاً بمعجزات 
تثبت صحة نبوتهم. إلا أن القرآن هو المعجزة الأكثر إقناعاً لأه يخاطب عقل 
الإنسان: وأن تكون بلاغة القرآن لا مثيل لهاء فهذا ما يمكن التحقق منه بواسطة 
نين البلاغة. لكن عظمة القرآن التي لا يضاهيها أي بيان من صنع البشر لا 
مع راو E‏ وا الاجر EP‏ 


)1( بدر الدين الزركشي: البرهان في علوم القرآن» تحرير: أبو الفضل إبراهيم» القاهرة 7م الجزء 
الأول.» ص3. 
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إلى المراجع الصعبة التي يحتل القرآن بموجبها الأهمية القصوى. ففيه كثير من 
الإشارات إلى الطريق الذي سلكه النبي في حياته» لكن هذه الإشارات ليست 
ووكةة | لاما ر 


أما الروايات الأخرى عن حياة محمد وعن محيطه وزمانه فهي كثيرة جداً 
لكنّها لم تكتب بصيغتها الحالية إلا في القرن الثامن وكانت آنذاك متأثرة بالنزاعات 
الدينية السياسية بين الأحزاب والتحزبات المختلفة . على الرغم من كل شيء 
يمكن التوصل إلى حقائق جوهرية لا غنى عن معرفتها إذا ما أراد المرء فهم 
المضمون الذيني لما جاء به الإسلام. 


من المراجع نحصل على صورة مجتمع مؤلف من قبائل وتفرعاتها. وکانت 

القبيلة تعتبر نفسها جماعة تربطها قرابة الدم, إلا نها لم تكن تُسْكل كياناً جامداً بل 
از السك أو كربو الما اليفاس ارات لبي سير پاناق 
مجموعات عنها. ولقد جرت» فضلاً عن ذلك ذ فى القرن السادس محاولاات 
لجمع عدة قبائل في اتحاد واحد» وبالتالي لتشكيل نظام سياسي ول 7 اكه 
هذه المنظومات لم تكن تدوم طويلاً لأن الانتماء الفعلي الغ إلى حد 
مشترك كان ولم يزل الرابط الاجتماعي الأقوى. علاوة على ذلك كان أفراد القبيلة 
الواحدة يعتبرون أنفسهم جماعة ثقافية كانت تمارس شعائرها الدينية في أمكنة 
معيّنة من شبه الجزيرة العربية. وفى بعض الأحيان كانت عدة قبائل تعبد إلها واحدا 
بحيث إنّه في هذا المجال أيضاً لم تكن هناك خصوصية”". وكانت» على أي 


(1) أذَى النقاش حول طبيعة المراجع التي تتحدث عن حياة محمد وبحق» إلى آراء مختلفة. انظر 
بهذا الخصوص: ظ 
W. Montgomery Watt: Mohammad at Mecca, Oxford 1953; Patricia Crone: Slaves‏ 
.on Horses, Cambridge 1980‏ 
(2) انظر: الموسوعة الإسلامية. الطبعة الثانية» لايدن 0 م. 
(3) على سبيل المثال فى الأقيصر فى سورية. 
Rosa Klinke- Rosenberger: Da Goetzenbuch des... i al-Kalbi, Water 1942,(‏ 
und 5‏ 50). 


2 


نقي وصادق دوماً وأبداً رؤى جديدة. ولا يوجد موضوع إلا وعالجه القرآن بصورة 


e @‏ ا 
ا ا 


وهكذا فن هذا الكتاب دليل لا يدع المؤمن أبداً يضل الطريق: كلمة الله هي 
الهداية التي لا تتغيّر ولا تتبدّل. ولقد حدّدها الله قبل جميع الأزمان وأنزلها على أنبيائه 
الذين أرسلهم لكي يهدوا البشرية المنغمسة في الكفر والضلال. ولم يستطع اليهود 
والمسيحيون المحافظة على نقائها؛ بعدئذ جاء محمّد وأعطاها لشعبه» العرب» بلغة 
عربية فصيحةء وبهذه الصيغة يحافظ عليها المسلمون حتى يومنا هذا . 

وبذلك تحدّدت نقاط الذروة في التاريخ العالمي. إِنَّهها تلك الحقب التي 
نقل فيها رسول الله النص السماوي للوحي المنزل من الله مباشرة إلى الشعب 
اذى اا واه وسر ل تدا هه الان الصا الأول وله سويت 
هذا بواسطة النبي العربي لآخر مرة قبل قيام القيامة. ولذلك فن نزول القرآن 
هو الحدث الذي قهرت فيه الوثنية نهائياً وإلى أبد الآبدين. فالإسلامء الارتباط 
الطبيعي الشافي لجميع المخلوقات مع خالقهم» وعصر الضلال الذي سبقه. أي 
زمن (الجاهلة. لا يجمعهما مع بعض 5 شيء. والقرآن يوجه حياة الإنسان 
بأكملها إلى الإله الواحد الذي يتكفل بنشر الدين» الذي أعلنه لآخر مرة على لسان 
النبي محمد بشكل انتصاري على كامل وجه الأرض. 
2. الإسلام 

إن نشأة الإسلام مسألة معقدة للغاية» فحتى اليوم لم تكتشف الأبحاث 
التاريخية أبعادها المهمة بشكل مُرضٍ وكافٍ. ويعود هذاء في المقام الأول. 
(1) انظر الآية 38 من سورة الأنعام: فآ ومان بون الْدرَضٍ وَلَاطي ريطي جَاحيَهِ إل امم سا لافطا في 

الكت من سی ودم ال روم شروت 4. 


Tilman Nagel: Der Koran, Muenchen 1983, 326f. (2) 
معلتطتطوه1. القر أن تحليل‎ Izutso: God and Man in the Koran, Tokio, 1964, 199 - 9 )3( 


تفصيلي عن معنى مفهوم «الجاهلية» حسب الرأي العربي القديم ومطلع الإسلام. 
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القرشيون بقيادة قصى ببناء بيوت ثابتة فى مكة» الأمر الذي يدل على تحمّق 
٠ 0‏ 

وحسب الروايات المكية يعد قصي الرجل الذي أعطى شعائر الكعبة صيغتها 
الأخيرة وأمّن للقرشيين عائدات موسم الحج» ولم يكن في الأصل للطقوس التي 
كانت تمارس كل عام في الأماكن الواقعة بالقرب من مكةء والتي كان الناس 
يأتون إليها من جميع أنحاء شبه الجزيرة العربية» أي صلة بالإله «الله» الذي كان 
يُعبد في الكعبة ”. على أرجح الظن تمَّ توحيد الطقوس المكية مع الطقوس التي 
كانت تمارس فى المناطق المحيطة بمكة فى عهد محمد وليس قبل ذلك» كان 
هناك اتاد ناجل تسكن اة والذاق كان ينتمى إليه أيضاً أعضاء من 
بعض القبائل الأخرىء وكان يُشْكّل نواة الجماعة القرشية قبل الإسلام: كانت 
مكة تسى فى الشعر «مكان حلف الحمس»”. وما كان يجعل جماعة أخوة 
الععين فر علا EGE o‏ 
القرشية يتمتع بمكانة رفيعة في جميع أنحاء شبه الجزيرة العربية. إذ كان حتى 
أمراء من اليمن ومن بني كندة ومن الغساسنة في سورية ومن قبائل اللخميين 
يأتون إلى مكة للمشاركة في أداء الشعائر الدينية ويرضخون خلال ذلك لتعليمات 
حلف الحمس. ولم يكن أعضاء حلف الحمس متساوين فيما بينهم؛ بل كان كل 


M. J. Kister: Mecca and Tamim, Aspects of their Relations. In: Journal of the Eco- (1) 
nomic and Social History of the Orient 1965. 

J. Wellhausen: Reste arabischen Heidentums, Berlin 1961, 79f. (2)‏ 
تقول باتريسيا كرونه: إن جاتر ت e‏ لعا كي ارقي 
وتقليد كان يمارس عند المقدسات الواقعة بالقرب من مكة. وهي تعلل بذلك رأيها أنه في مكة 
القرشية» أي عند الكعبة؛ لم تكن تمارس قبل محمد شعائر الحجء وبما أن الكاتبة لم تكن 
تبتغي توضيح التاريخ الإسلامي المبكر وإنَّما نسفه نستخلص من ذلك أن الإسلام ليس له أي 
صلة بمكة القرشية وإِنّما نشأ باتصال وثيق مع الجماعات اليهودية في شمال غرب شبه الجزيرة 

العربية. 
.(Patricia Crone: Meccan trade and the Rice of Islam, Princeton 1987, 3‏ 
(3) ١ع Kis‏ المصدر نفسه: ص138. 
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حال» تقام في أوقات محدّدة من السنة في الأماكن المقدّسة أسواق تتيح المجال 
لمناء علاقات تتجاوز حدود رابطة الد . 


وبذلك كانت الأرضية مهياة لأن تتمكن إحدى القبائل من الهيمنة على 
القبائل الأخرىء. كما وكانت أيضاً الطريقة التى تعبر بها هذه القبيلة عن زعامتها 
وا جي ا ا اتال ررق ضر مكة جاء عا فصر ول ت ال 
من النبي محمد وأسس فيها زعامة قريش على المدينة وعلى مقدّساتها. 


في منتصف القرن السادس كانت قبيلة مَعَد التي كانت تسيطر على منطقة 
مكة وعلى المناطق الممتدة حتى الحدود الجنوبية ا 
ضعيفة مع اللخميين في الحيرة» وهم عائلة أمراء عربية كانوا بدورهم تابعين 
للحكام الإيرانيين. وكان اللخميون يسعون إلى مدّ نفوذهم حتى اليمن» وكانوا 
يدعمون هناك الأمير ذا نواس» وهو رجل يعتنق اليهودية» كما كانوا يستعملون 
أيضاً في المدينة (المنورة) القبيلتين العربيتين المعتنقتين اليهودية 0 
قريظة وبنو النضيرء لكي يحصلوا على أتاوات من سكان هذه الواحة. وكا 
ايو ا 
ودمّرها””". وبذلك تسبّب ملوك الحيرة وذو نواس في نشوء عداوات كثيرة 
لهم في شبه الجزيرة العربية وجعلوا الأمبراطورية البيزنطية تضطر إلى التدخل. 
وكانت النتيجة السقوط شيئا فشيئا لهيمنة الحيريين على الحجازء وفي هذا 
السياق فك بنو تميم» وهم اتحاد قبلي قوي» روابطهم القديمة مع الحيرة وأقاموا 
علاقات مع قبيلة قريش في مكة. وفي الوقن دن تنكس القر شيورن بهن 
تأمين طرق تجارية إلى الحبشة والعراق واليمن عن طريق عقد اتفاقيات مع 
البدو الذين تمر القوافل التجارية عبر أراضيهم. وحسب إحدى الروايات بدأ 


(1) التجارة هي في الأصل وسيلة لإقامة علاقات سلمية بين البشر الذين لا توجد بينهم روابط قربى؛ 
والشرع الإسلامي يحافظ على جرء من هذه الوطيفة للتجارة. 

Altheim\Stiehl: Die Araber in der Alten. Welt, Berlin 1964 - 1969, Bd. 5, 358 - 367. (2) 

A1theim\ Stiehl (3)‏ المصدر نفسه 
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الكعبة المقدّسة» اه الأكبرء ارب الشعرى» تعبير يتكرر في القرآن ونه 
هور رب اليَعرَئ 4 رت «الأزيات المناة واللآت والعرَّى؛ من أجل خدمته كان 
اساج لي 1 عدبا رصوت اسالت الهم RE‏ 
إلى حدّ الإرهاق» تاركين جانباً جميع الأصنام الأخرى المقدّسة أيضاً”. ويؤكد 
القرآن صحة هذه الرواية. فهو يقول عن المكيين بصيغة التوبيخ: إلّهم» من ناحية 
و ا اا و ؛ فكيف يمكنهم» من الناحية الأخرى. 
التوجه إلى تلك الآلهة الثلاثة اير لقادوة على خدز اد حي وض ران 01د ولي 
مَأَلْتَهُ م ئَنْ علي أ موت وَالْدرضَ قور الله لَه فل اف سر ما مَنَعُون من دو دون أله لن 
ردن آله صر هَل هُنَّكسْدَتُ ضري أو رادي ِرَحَمَةٍ هل هرى ميسكث تمده 
فا < کو ا AGA‏ مووي ي0 . 


هذه الصيغة من العبادة وإيمان المكيين بإله أعلى لم تكن تصل إلى مفهوم 
التوحيدء الإيمان بالإله الواحد» بل يمكن أن يُسمّى توحيداً وجدانياً انفعالياً: 
خلال الدعاء والإعلان عن الاستعداد لآداء الشعائر يكون «رب الشعرى» الإله 
الواحد. زاف الآلهة والأصنام - وتكون هذه لا شيء. وهذا ما يظهر بكّل وضوح 
في بعض العبادات المذكورة: في الكعبة يقدس الرَّبّ الإله» وإليه وحده تتوجه 
الصلوات» وإليه تقدم النذور والأدعية كي يغفر الذنوبء الوقوف بخشوع أمام 
الإله الذي يأسر حضوره الحجاج يجعلهم ينسون في تلك اللحظة جميع الآلهة 
الأخرى: يقف الحجاج أمام الإله المعبود في الكعبة ويتوجهون إليه بل حواسهم 


.49 سورة النجمء الآية‎ )1( 
: تمتر ايك اللي نياك في‎ (22 
Jerusalem Studies in Arabica and Islam, 1980 (33- 57), 36. 
.38 سورة الزمرء الآية‎ )3( 
W. Montgomery Watt: Belief in a «High God» In pre Islamic Mecca, in: Journal of (4) 
Semitic Studies, 1971, 35- 40. 


جاء في سورة يوسفء الآية 105 و106 و ڪان من ءاي في ألسَموَتٍ وا لارض مروت عهاوهم 
و زو 


عَنا مَعَرِضونَ * وما بِؤْمنٌ نُ أمكارهم ب يال إلاوشم مسرن 4 
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عضو من قبيلة غريبة منسوب إلى أخ اتحادي قرشي» يُسمَّى «جرمي»» وملتزم 
بالتزود بالطعام عند القرشي خلال فترة العيد وبأن ينفذ الشعائر مرتديا عباءته. 
وكان القرشى محمد أيضاً عضوا فى هذه الرابطة: كان #خرمي» لرجل معروف 
بالاسم من بني تميم. 
حلف الحمس دليل على الطموح الديني - السياسي لقبيلة قريش الذي 
وجد تعبيراً واضحاً له في الشعائر الدينية عند الكعبة خلال موسم الحج» ثم توسع 
شيئأ فشيئاً بأن اكتسب المكيون نفوذا متناميا على تنظيم شعائر العبادة الجارية في 
محيطهم المباشر. وحسب عادة قديمة كان يجب أن يمتنع الجميع عن استعمال 
السلاح خلال أيام العيد؛ وشكل القرشيون - من رجال بني تميم بصورة رئيسية 
- ميليشيا مهمتها حفظ النظام وفي المقام الأول» صد هجمات القبائل التي تشارك 
فى شعائر الكعبة وكانت معادية لقريش. بالإضافة إلى هاتين المجموعتين كانت 
هناك قبائل تحج إلى المقدّسات الواقعة في محيط المدينة دون أن تنتمي إلى 
جماعة الشعائر المكية» ومن هذه القبائل» التي لم تكن مرتبطة سياسياً بقريش. 
الأوس والخزرج المقيمين في المدينة والذين أصبحوا فيما بعد «أنصار» النبي 
٠ 0 E A AE, O‏ . 0 
محمد . وكذلك أخوة الحمس القرشيين لم يكونواء بدورهم» يشاركون في 
شعائر العبادة التي تقام خارج مكةق إلا أن محمدا خرج على هذا التقييد بعد أن 
اختير ليكون نبيا. وكان على الارجح يأمل من وراء ذلك في التواصل مع دائرة 
اکر امن الان أكثر هما كان فيما عدا ذلك تانح ل . 


لنلق الآن نظرة على المضمون الدينى الذي كان أخوة الحمس يعطونه 
لعبادة الكعبة» أهم شاهد على ذلك هي العبادات التي كانوا يكررونها أمام الإله 
المعبود في الكعبة ويقرون باستعدادهم لممارسة الشعائر التي تقدّسه: «ربٌ 


(1) كيستر 1515161 المصدر السابق: ص137 وما بعدها. 

(2) الحميدي: مسند. تحرير الأنظميء بيروت» بدون تاريخ» رقم 559 وما بعده. هناك قرشي آخر 
لم يكن يتقيد «خلافاً للقرشيين الآخرين» بهذه القاعدة: ابن حزم: جمهرة أنساب العرب» تحرير 
هارون» القاهرة 1962م» ص 76. 
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إليه هو ليس إلغاء طقوس العبادة الوثنية وإِنّما ترسيخ رال إلى الإله الواحد. 
تحويل التوحيد الانفعالي إلى تقديس دائم للب الأعلى. وبالتالي إلى جعل 
ن الاج ينيعل ايض إلى سوق الخياة اوو ا 
سورة الليل المكية المبكرة يشن هجوم شديد على صفة البخل. ومن يمارس فعل 
الخير عليه ألا ينتظر الثواب على الفور» وإِنّما فقط :ابيع وجو ري الكل 4 من 

هذا التطور تتطور ل ة المطالبة بالتبني الواعي لعقيدة الإيمان بالإله اواس 

و قل اما لتاس نک ن في شاي من دينى فلا EA‏ اين تعبدون من دون الله وك 26 


3 لدف رذ كنا کنن القن 3 ونا أو مچك لزن کاو که 
aT‏ (3) 
ير الملركيت ‏ . وإبراهيم الذي يعتبره القرشيون مؤسس شعائر الكعبة 
هو في القرآن الشخصية التي توجهت إلى الإله الواحد بفضل إدراكها لعجز 
الآلهة الكو كبية والأصنام التي صنعتها يد البشر: ر لف وجه وجهى لِلَذِى فَطْرَ 
الوت وال ار حنيفًا وما اا بت المشرکیت کے . 
في عهد قصَّىّ» مجدّد طقوس الكعبة حسب الحكاية» تطورت مكة» حسبما 
ذكرناء إلى مستوطنة ثابتة؛ فشعائر الكعبة والاستيطان الثابت كانا مترابطين.أما ما 
كان مناسياً لطريقة ة الحياة البدوية (المتنقلة) فكان عيذ الحج الذي يقام مره ة كل 


(1) سورة الليلء الآية 20. 

(2) اختفت بسرعة عبارة «الَرّت الأعلى» التي رض ها وجرد «أرياب» آخرين. فهي لم تعد 
موجودة إلا في السورة المكية المبكرة» سورة الأعلىء الآية 1؛ وفي سورة النازعات» الآية 24 
(وهي أيضاً مكية مبكرة) يقول فرعون الذي يدعي الربوبية: ل نارم انق 4 [النازعات: 
4 وفي آيات نزلت فيما بعد يكون الله هو«الأعلى» (مثلاً: و ند کک إل رال ايوم ۲ 
تأده عة ولا م ماف لسوت ومان لض من دا رك شع عند عِنْده: إلا بإذ ان يعم ما بین آي يور 
َم ڪهم وکا يلون ِء من لو إلا ما اء وَسِمَوِْيةُ لسوت وا 2 
وهو العلل لْعَظِيام 4 [البقرة: 5 ل کلک پاک > اند شالك کے اوک سن ری م 
ْنَل واک اله هو الْعخٌالكييرٌ # [الحج: ۲62؛ ‏ ذلك ران آله هوالح وان مایدعون من دونه 
الل وان اده هو لعل الحكبيرٌ 4 [لقمان: 30]). 

(3) سورة يونسء الآيتان 104 105. 


(4) سورة الأنعام» الآية 79. 
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ومشاعرهم» بهذا المعنى تظهر كلمة «إسلام» في الدّعاء الذي كان مألوفاً عند 
ن اليمنيين + وبهذا المعنى تماما يستعمل التعبير في القرآن. 1 ومر 


- ا و کا و ر 2 ر كرسي ؤو 2 ع ر مه 
ا 4 مَمَنْ أُسَلم و جهه لله وهو محسن وَأتَمَعَ مل إبراهِيم حَنِيقًا وا تخد الله 
٠. 7 9‏ (2) (3) 
او 42 : 


العلاقة غير المشوشة والمتحررة كليا من أي مؤثرات غريبة وغير مرغوبة 
EE‏ نر يتم التعبير عنها بصورة التخلية لوجه هذا الشخص. و أفئلوأ فتلا 


م 


بوسف أو أطرخوة رصا حل لک وجه كم وکونا م بع دو فو سَآصِحِينَ 7# هذا ما 
قول إخوة يوسف لبعضهم في سورة يوسف. RA‏ 


(1) كيستر 115]65: المصدر السابق 39. 
(2) سورة النساء الآية 125. 
(3) يرد فعل «أسلم» في المواقع التالية في القرآن: $ بَلَ مَنَ أ سَلَمَ وهه لله وهو محسن فل 


ا وا َو علوم ولام بر 4 [البقرة» 112]؛ ومن يلم وجه ا 
وهو ص 04 ققد استمسك بالعروة الوق ولل ا ال 22[ ڪڪ 


ى دو © دده 


عل سكت وهی و ومن تعن وقّل لِلَدبنَ أوثوأ الكتب وَالْأمِينَ لَسَكمَشُزْ إن أسْلَمُوا قَصّدِ 
أت ا أ یما یک الک ا والله بے بصو يا باد د &# [آل عمران» 20]؛ E‏ وججها ا يعني 
إقامة علاقة مع الله خالصة وترضي الله : وای ع مھ کی آنه ری س ا 


ره ام د و رر 22 جل 


وما تفقوا من حير هاضر حكم افق ee he‏ 
ّم ونم لا تظلَمُوت 4 [البقرة» 272]؛ مالین صبروا ااه وجه رجهم وأقاموا الوه وأنفقو 


ےد لخو رر رک ست سر عو الى 


ما رتهم ي ولاه ودروت با تة اليه ولك هم عى لار 4 [الرعد. 22]؛ قات ذا ارد 
حَقَهء والْمسكينَ وان َسيل درك عر لات بود وه آنه ويک هُم انلخ * ٭ اا 
رَبَالَيريوأ نامو ایی ا کک اا تی بكو شوک ا ا هم الْمَضْعِمُونَ 4 
[الروم» 38 و39]؛ ی واا [اللیل» 20]؛ 38 ولا نط تطرڊ ارين يدَعُونَ ديهم بِالْعَدَوةَ 
لسو و انهم ين شیو مان حساك ليحر دن شیو 5 تطردهم 96 

لم لظدلميت 4 [الأنعام» 2 8 وأصير نفك مع اَذ ادعو كك ريّهُم مم بالغدوؤة لعشي بريد ون 
ا يتاك عتم رد دة لحي ةلدا ولع من اعلا لَه عن وَدِنا وأتَبَعَ هوه وکات 
اوم ع 


مرها [الكهف. 28]. 


)4( سورة يوسف. الآية 9. 


عا اا 


3 
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e‏ :قد ری تد تعب وَجَهِكَ ف لاء ولك قله رَضَلهَا 
O CET OE‏ 
2 بتحديد اتجاه لإقامة الصلاة (القبلة) ينشأ بين المصلى والله» رمزياء «اتصال 
بالنظر» وبالتالي يتخذ الركوع معناه الحقيقيء وهذا ما يفسره التصوٌّر أنَّ الصلاة 
تصبح باطلة عند مرور طرف ثالث أمام المصلي» بينه وبين ربه. فعندما يتوجه 
المصلي في الاتجاه المحدّد للصلاة يقف مباشرة أمام الله. 


لم يكن محمد الوحيد الذي راودته فكرة تطوير التقوى العربية القديمة 
إلى إيمان بإله واحد. بل كان هناك أيضاً رجال آخرون يبحثون عن الله وأعلنوا 
إيمانهم بالإله الخالق ورب ب القيامة المقبلة الذي آمن به في الماضي إبراهيم. هم 
أبيضاً كانوا وائقين ا الام رعسب أذ واف فكرة تعدو لاله ا مر 
بعقيدة ا ولكن مما لا جدال فيه أنه لم يستطع أحد غير محمد. الذي 
اعتبر نفسه نبا للإله الواحد» إعلان هذه الأفكار بمثل ٠‏ هذه الل الالة الى *. 
الوسر م أهوال بو لماي سس بيه 
ل العبادة المهمة باينا رسام ان لقریش ه فجأة. يُشكل ê‏ 
الأبام دون مقدمات: REE‏ الوه إلى الإله الواحد 


امادارن ا ادن ادر ار اتدل ی 


)01 سورة ة البقرة» الآية 144؛ وانظر أيضاً الآية 149: 38 ومن حَيثُ حَرَجَتَ فول وَجَهْكَ سَطرَآَلْمَسْجِدِ 
الام وإ لحن من ريك ماه كَل اة 4. 

(2) بخصوص الباحثين عن الله («الأحناف») انظر الدراسة الشاملة ل: 
U. Rubin: Hanifiyya and Kaaba, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 1990,‏ 

85- 112. 

في ضوء العاده لصب رض اك بيع بن حر a‏ لماذا لم «تبرهم» (تنسب إلى إبراهيم) 
إل من قبل الإسلام أل 

(3) ت. ناغل: القرآن. ص34 وما بعدها. 
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عام عند المقدَّسات الموجودة بالقرب من مكة. وقد ظلّت هذه المقدسات قائمة 
عند تعمير مكة وتحويلها إلى مستوطنة ثابتة» وكان بنو تميم وقبائل آخرى» كانت 
تؤدي منذ القدم مهام معينة عندهم» يفعلون ذلك آنذاك كما في السابق. لكنهم 
دخلواء كما يتيين من حلف الحمسء > في علاقة ثابتة مع قريش. ولمّا كان محمّد 
عازماً تحويل عبادة الله إلى عبادة دائمة وفرض الصلاة الشعائرية اليومية باتجاه 
الكعبة» عنذئل افترض ضما أن المؤمتين سيكونون دوماً في عين المكان: أي 
مقيمين ثابتين. والإشكالية التي نشأت فيما بعد حول ما إذا كان البدوي يمكن 
أن كن تلماه ال الكادن للكللمة نوكه ذلك 197 فالإسلام هوء على هذا 
الأساس. أيضاً نتيجة لتحول في طريقة الحياة شمل أجزاء من سكان شبه الجزيرة 
العربية. ولقد حال تأقلم تقاليد الحج البدوية مع شعائر الكعبة القرشية» والذي 
استكمل في عهد محمّد» دون بقاء مكة مكاناً مقدّساً للمقيمين المستقرين فقط 
كانت الصلوات التى اعتمدها محمّد استمراراً للتوجه إلى «الأعلى»» 
الواحد. الذي كانت ال مكان عبادته. بعد هجرة محمد مدينة آبائه كان من 
الصعب إيجاد بديل للمكان المقدّس الظاهر على الدوام في مكة والذي كانوا 
يوجهون وجوههم صوبه. ففي المدينة لم يعد المؤمنون يقفون أمام 5 اللّه 
مباشرة. بن انهم وجدوا عزاء في الآية: ل ولتو لتر ولب م وا 
aE‏ 0 سِعٌ لیم ي . لحك التضور بان التوجه وما في اتجاه 
محدّد يجعل المصلي يدخل في صلة خالصة مع الله؛ ظل قائماً وقوياً إلى درجة 
أن المصلين توجهوا في بادئ الأمر نحو القدسء لكنهم ما لبئوا أن عادوا بعد وقت 
قصير إلى التوجّه نحو مكةء رمزياً على الأقل نحو المكان الذي كانوا يشعرون أن 


E: 


(1) بخصوص إشكالية تأقلم البدو مع جماعة النبي انظر ت. ناغل: الدولة والجماعة المؤمنة 
في الإسلام» زوريخ 1981م, الجزء الأول» ص45 وما بعدها. كانت صلاة الصبح شائعة عند 
القرشيين» أما صلاة العشاء فقد رفضوها. 
(U. Rubin: Morning and Evoning Prayers in Early Islam, in: Jerasalem Studies in‏ 


Arabic and Islam, 1987, 40- 64). 
.115 سورة البقرةء الآية‎ )2( 
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في الخارج وللدعوة إلى عقيدته. كل هذا أثار غضب القرشيين لأن سيطرتهم 
السياسية المعللة دينيّاً على الجزء الغربي من شبه الجزيرة العربية يمكن أن تتعرّض 
بذلك إلى الخطر. ولقد أدّت خطوات صغيرة كثيرة إلى نشوب الأزمة التي كانت 
بوادرها ظاهرة منذ زمن طويل: فقد اضطر محمد إلى الخروج من مكة بعد أن 
كان كثير من أتباعه قد هربوا منها. ولقد تحدثت الروايات الإسلامية اللاحقة 
أن هذا الخروجء المُسمَّى «الهجرة»» كان مخططاً له قبل أعوام؛ أما الشروط التي 
تج تحتها هذا التحوير وما أسفر عنه من تبعات واسعة المدى فسنتحدث عنها 
باقتضاب في الفصل التالي”. 

وجد محمد في المدينة مأوى عند فخذ الأوس من بني عدي بن النجار. كما 
أن أتباعه المهددين هاجروا إلى المدينة أيضاً. لم تكن القبيلتان الموجودتان هناك 
اوس والخررج: ا تمان إلى برابطة ا لكهوا كنا توقلاك كل 
عام حجاجاً إلى مكة. أي إتّهما لم تكن لهما عداوة مع قريش» ولكن كانتا أيضاً 
و ا كانت تربط محمداً صلة قرابة من جهة أَمّه مع القبيلة 
المذكورة. ويقال: نه قد قضى في طفولته - فقد أباه مبكراً ‏ فترة طويلة من الزمن 
في زيارة له هناك . كان بنو عدي بن النجار على معرفة ا ل 
ولذلك كان و في وسع النبي أن يتوقع منهم تقبلاً لدعوته الدينية. إذ إن ضرم ير 
مالك وهو رجل من هذه القبيلة» كان يُفكّر مثل قريبه المكي البعيد وكان يرفض 
منذ زمن طويل عبادة الأصنام. وقد جاء في قصيدة تنسب لصرمة أن محمّداً كان 
منذ سنين يدعو الناس إلى عقيدته خلال مواسم الحج ولكن لم يستجب له أحد. 
ولمّا جاء إلى المدينة ساعد الله الدّين الصحيح على تحقيق النصر ”. 

من الطبيعي أنَّ هذا القول قيل لاحقاً. ذلك أنَّ محمّداً لم يُفَكّر أبداً في 
(1) انظر: ص63 أدناه. 
(2) التوحيدي: الإمتاع والمؤانسة» تحرير أ. أمين وأ. الزين» بيروت» بدون تاريخ» الجزء الثاني» ص 81. 


000 ابن هشام: السيرة النبويةء تحرير السقاء وآخرون. القاهرة 5 :© الجزء الثانى. ص 156. 
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للبشر بكاملهاء أي ليس فقط فترة أداء الشعائر السنوية المتناقلة - وهذا عبء ثقيل 
يصعب تحمّله.صار يتعيّن على الفرد أن يغيّر نظام حياته بالكامل وأن يُفكّر دوماً 
في ما إذا كانت أفعاله تتلاءم مع الو اجبات التي ينبغي عليه أداءها إذا ما أراد النجاة 
يوم الحساب أن تكون هناك علاقة غير قابلة للحل بين التوحيد الانفعالي المؤقت 
وبين الامتتاع عن كل فعل يکن أن يعتبر متكرأء فهذا ما يتوضصح في الآية 45 من 
سورة e‏ اتل ما وی لك صب التي وَأَقِمِ الصككوة إرك الصّككزة 
ننھ ء ع الحا رانک وزكر الوا 


كان النبي يقدم للمكيين المشر كن والمشككين دوعا وأيدا الحجج الدالة 
على عظمة الخالق وسيطرته على خليقته - ومن ثَمّ على بطلان جميع الآلهة 
المشاركة له: لقد خلق العالم في البدء وهو يحافظ عليه ويوجهه وسوف يبعث 
الأموات مجدداً قبل يوم الحساب لكي يحاسبهم على أفعالهم ويرسلهم إلى الجنة 
أو إلى النار. كان محمّد ينقل هذه الأفكار إلى قومه بصيغ متعددة» وكان ينقلها 
أيضاً إلى الغرباء خلال موسم 0 

تمكّن خلال الأعوام الأولى من تجميع بعض الأتباع حوله» ولكن من 
سيستغرب إذا ما كانت أفكاره راا أخاء قوم ذلك أن ارا 
التصرّف غير الأخلاقي» ومن الإثراء غير المحق» ومن التلاعب بميراث اليتامى, 
ومن الزنى ولعب القمار» كل هذا بدا له موجه ضدّ زعماء قريش القياديين سياسياً 
واقتصادياً. على الرغم من ذلك لم يحدث للنبي في بادئ الأمر أي شيء. فقد 
حماه انتماؤه إلى امد لمهم في الريش» إلى بني هاشمء من المطاردة. إلا أن 
الوضع أصبح خطيراً لما توفي عمّه أبو طالب إلى هذا العمّ يعود الفضل في أن 
محمّداً لم يتعرّض لكثير من الأذى في مدينة آبائه وأجداده مكة. وتفيد المصادر 
أن النبي قد طالب فضلاً عن ذلك وبمنتهى الصرامة التخلي عن الإشراك بالله. 
علاوة على ذلك كان محمد يستغل منذ زمن طويل مواسم الحج لإقامة علاقات 


)221 سورة العنكبوت» الآية 45. 
(2) وات: محمد في مكة. ص 145. 1381 Watt: Mohammad in Mecca,‏ 
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حاولوا الحصول على بعض المداخيل عن طريق إنشاء سوق للبيع» لكثهم وقعوا 
في نزاع مع السكان المحليين" إلا أن مهاجمة قافلة مكية عند بذر في سنة 
2ه/ 624م جلبت لمحمد نجاحاً مهما وحققت له - بالإضافة إلى الغنائم الوفيرة 


- مساندة كافية فى المدينة إلى درجة اه تجرأ على إبادة القبائل المستهودة. 


سلطته في المدينة» ولكن دوماً وأبداً كان يضع نصب عينيه هدف: كسب مكة 
وإعادة الدّين الذي يدعو إليه إلى المكان الأول لنشوئه. 


ولق اآخر ال التخاميينة ادرت الف يرد أن ذعرة محمد الى ارت 
سمعته في جميع أرجاء شبه الجزيرة العربية» تخدم في نهاية المطاف أهدافهم 
السسياستة::و لذلا جيك حص افد عا رضي الطرورق اله و كان هومن ان ةامسافها 
إلى أبعد الحدود. وفي منتصف يناير9ه/ 630م عاد إلى مدينة آبائه بعد غياب دام 
حملة على يلعي هوازن وثقيف المعاديتين لقريش واللتين خمتنا خطأ التطورات 
الاس الاخ ةغل انيلا هاف قر وعاد محمد منتصراً؛ أي إن المكيين لم 
ا OR‏ ا E‏ ار a‏ 
القديم إلى الهيمنة والزعامة أكثر نجاحاً في أي وقت مضى في العباءة الإسلامية إ9 
أن محمّداً لم يبق في مكة» وإِنّما عاد مع «أنصاره» إلى المدينةء وأخيراً هدأ استياؤهم 
لكن استياءهم عاد مرة أخرى بعد وفاة محمد سنة 11ه/ 632م. ذلك أنه بالنسبة إلى 
الفكية القياديين» الذين ظلوا متمسكين بالفكر السياسى الدينى الخد إلى فصى» 
لم يكن التحول الدينى الذي حصل نتيجة الدعوة المحمدية. الحدث الحاسم في 
تاريخهم القريبء وإِنّما التوسع الهائل لمجال سلطتهم. في تفسير مختلف لما جاء 


M. .ل‎ Kister: The Market of the Prophet. In: Journal of the Economic and Social (1) 
History of the Orient, 1965, 272- 276. 
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أن يخوض حرباً بمساعدة الأوس والخزرج ضدٌّ مدينة آبائه. بل إِنّه كان يعتبر 
المدينة ملجأ مؤقتاً. وهذا ما تؤكده الآية من سورة القصص التي نزلت خلال 
الذهاب إلى المدينة: ن الى رص لكك الما لراك إل معاد قل ی ألم من 
هيد ومن شو صل مين 204 

بعد وقت قصير من بدء نزول الوحي تبنى محمد شخصيات بارزة في العهد 
القديم لتكون من الأنبياء الذي سبقوه: نوح وموسى وإبراهيم. وكان قد جمع جزءا 
E‏ الى ا ةا ا المدينة؛ وكان 
كن على ادال شعو ی وإنّما أيضاً لدى القبائل المستهودة. إلا أله فوج 
برفض هذه القبائل له بكل صفاقة ة. فقد ضايقوه بأسئلة من التاريخ اليهودي من 
خارج الروايات المذكورة في العهد القديم لكي يقضوا على نبوته. وهكذا نشأت 
ارام لاوما بيه Rya‏ ملسي i E‏ 
3 وما بعدها عن «ذي القرنين»)” ". في ذلك الوقت كان محمد متردّداً جداً وبداً 
5 رص ص بی ص ام وم مء سر 
SPR rer‏ بعص 
عق الل وضان قدصا را ك أن قولواً كرا ازل عليه دكت أو لك نا 
صم ت ده و س 2 7 (6 
E‏ له ڪل کل سىء وڪيل 4 


كان الوضع المالي لمحمد وأتباعه في المدينة عسيرأ في بادئ الأمر. فقد 


£ 


(1) سورة القصص. الآية 85. 

(2) سير التاريخ في اتجاه آخر مختلف كلياً أجبر على تفسير هذه الآية بمعنى المصير النهائي للإنسان 
والعالم. 

(3) المعالجة التفصيلية لهذه المسائل موحودة في بحثي «إدخالات مدينية في السور المكية». 

(4) انظر الآية: #وَسَمَلْهُمَْ عن الْقَرَيَةَ ية الى كات حَاضِرَةَ البخر إذ يعَدُوست ف السَّبْتٍِ إِذْ 
ايهر جام وم سَبنْتهم شرع ووم لا يبيو لا تأتيهد كَدَلِكَ لوهم يِمَاكَانوأ 
َفَسَعُونَ # [الأعراف: 163]. 

)05 ل وتنك من زی فرصي قل انوا ع 

(6) سورة هود الآية 12. 


4 2 حفر 


مَنْهُ ؤِحكَرًا # [الكهف: 83]. 


تنظيم الشؤون الداخلية للجماعة وتحديد العلاقات مع الأعداء وترتيب واجبات 
E‏ 
العبادة الدينية 


مما ينبغي فصله بحدة عن مسألة التسلسل الزمني لنزول الوحي مشكلة كتابة 
النصوص وجمعها في كتاب مقدّس. الآراء المتعلقة بهذا الموضوع في الأبحاث 
العلمية متباعدة جداًء والرأي القائل بأ هذه المهمة قد استمرت زمناً طويلاً وامنتدت» 
ربماء على مدى عدة قرون» مرفوض» بحق» بصورة عامة” » إذ إن قصاصات من 
كتابات قرآنية تعود إلى القرن السابع تؤكد عدم صحة ذلك . حسب الرواية 
E E PE EEE‏ 
فترة حكمه 23 - 35ه/ 644 - 656م) الخليفة الثالث بعد محمد. وعند قبول هذه 
وي - وعند التأمّل في المصادر دون أحكام مسبقة مسبقة لا يجد المرء 
مفراً من ذلك - عندئفٍ يبقى خلاف حول كيفية الحصول على المادة التي تشكل 
منها النص القرآني الذي لم يزل صالحاً حتى اليوم. لا يمكن أن تكون هذه المادة 
مؤلفة من مكية من الأجزاء غير المنظمة» لآن الور كوحدات للتضصوض ورد ذكرها 
في آيات نزلت في المدينة . الروايات القائلة بجمع للقرآن غير الجمع العثماني 
تتضمن قراءات أخرى لا تمس غالبا المضمون بصورة قوية» لكتها تتضمن ترتيباً آخر 
للسور”' وتؤكد بدرجة مدهشة النص الذي اعتمد في عهد عثمان. 


دخل في وعي النبي خلال نشاطه في مكة أن كلمات الله التي يستقبلها وينقلها 


(1) أمثلة: سورة البقرة» سورة المائدة. 
(2) استعرض هذه المسألة يصورة حاسمة: 
John Wansbrough: Quranic Studies; oxford 7‏ 
(3) نظرة عامة إلى وضع البحث العلمي في أقدم المخطوطات القرآنية: 
Grundriss der arabischen Philologie, Bd. 2.‏ 
تحرير 62€ .3 فيسبادن 2.1987 112. 
(4) هكذا في سورة النور» الآية 1: وسور اها وَؤَضَْها واا فا ابت بت عد درون . 
Arthur Jeffery: Materials for the History of the text of the Quran. Leiden 1937. (5)‏ 
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به محمد من قبل شباب معاصريه نشأت مشكلة كان لها عواقب وخيمة» سنخصص 
الفصل التالي لمناقشة جانبها الديني. 


3. عن التاريخ المبكر للنص القرآني 


يقسم علم القرآن الإسلامي السور المائة والأربع عشرة التي تتضمن الوحي 
الذي نزل على محمّد إلى مجموعتين: المجموعة المكية وتشمل النصوص التي 
الاجر عا واس و نے ] لى ر دغ 
في مدينة آبائه مكة؛ والمجموعة المدينية التي ت تتضمن النصوص التي نزلت بعد 
هجرته من مكة خلال العقد الأخير من حياته. إلى جانب ذلك هناك روايات تعود 
إلى الزمن الإسلامي المبكر تفيد بأنّ عدداً من السور المكية تحتوي على آيات 
نزلت في المدينة» ولقد تناولت الأبحاث الأوروبية التقسيم غير الدقيق إلى مكية 
ومدينية وربطت ذلك بتحليل الأسلوب اللغوي للنصوص العائدة لكل مجموعة. 

3 تم التوصل بهذه الطريقة إلى رأي لم يزل صالحاً حتى اليوم وهو أن السور 
ا تقسم إلى ثلاث مجموعات فرعية» تتألف 0 الأقدم معظمها 
من سور قصيرة ذات آيات مقتضبة وحيوية الحركة تشبه د ماري المنجمين 
العوفة الاي اا الج الثائية المتموية إلى ها ا ال ا الك 
الوسطىء فتخلو تقريباً من القوة الشعرية؛ في السور الأقدم تلميح فقط إلى بعض 
الموضوعات - على سبيل المثال موضوع الفعل الإلهي المتواصل في الطبيعة - 
التي يجري شرحها وتعليلها بالحجج. في السور المكية المتأخرة» القريبة 
أسلوبياً من السور المدينية» تعرض بصورة مطولة قضايا بأسلوب فيه كثير من 
التكرار» يُضاف إليها مواعظ مريحة”". وتتميز السور المدينية بأسلوب مشابه 
وذلك ا واجه في المدينة مهام جديدة كحاكم حيث تعين عليه الآن 
(1) أمثلة: سورة المدثرء سورة الغاشية» سورة المسد. 
(2) أمثلة: سورة مريم» سورة طه» سورة الأنبياء. 


(3) أمثلة: سورة الأنعام» سورة الأعراف. 
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على الإنسان عبادته. ولكن ما لبثت» كما ذكرنا سابقأء أن نجمت عن ذلك المعرفة 
أن الله هو الإله الواحد. هنا يتولى الله جميع المهام التي كانت قبلئذٍ منسوبة إلى 
الآلهة الآخرين» وهو كونه الإله الوحيد الذي يستحق العبادة الدائمة ويعود هذا 
في المقام الأول إلى أنه لم يعد رب الظواهر الطبيعية المنفردة المتكررة دورياً 
والمحددة لحياة الإنسان. وإِنَّما لأن كل ما يحدثء وكل ما كان وما سيكون. 


و > ي مل ممع م 6 ار * ا ر 1ه رص وک س )1( تو 
2 3 روء ےا ورور س SIE‏ راا ےہ 4 


لَه إلا هو الى ألميو لا تأخده تة ولا وم ي ... هكذا نلخص هذه الفكرة في 
الآية 255 من سورة البقرة التي نزلت في المدينة في وقت مبكر. بالنسبة لمحمد يعد 
غرورا منكراً عندما لا يعترف المشركون باهم ليسوا هم الذين يقررون معيشتهم 
وإنما يعود الفضل في كل شيء يحصلون عليه إلى الواحد الأحد. كان محمد 
يحاول دوماً وأبداً حث المكيين» الذين يحتجون بإنجازاتهم وبثرواتهم» على 


ء سار کر ر حح 


التخلي عن هذا الغرور: # خا لسوت رضت بلحي تدك عمًا نرت 
_ روج 26 7 


م ص املاس e‏ ر عا اس وس اس چ ص ال 5 
# حل لاضن من تطفة ودا هو حَصِيمٌ مون * الام حَلَقَهَا كم فيها 
2 


E‏ .5 و 0 رر ۹ 2 ميس حر سس 
دفْء ومع ومنها تآڪلون * ولک فيها جمال جين ريون وين رحن * 
مو ےھ کک أ م س ص لس م مره 1 2 5 مح وو ld‏ و ر 
وجل أثتالڪم إِك بل لر تكونوا لغيه إلا بشي الأنفين إت رکم لرءوفٌ 


GAGES e AEE EE 
و ب ر سيا زح م > 5 ج‎ A7 4 
Eig EON 
2 وم و رد ص وده د ده سام و م ےم صر ص وني م س سر 6 ق‎ 
يليت لكريه الزرع والزيوت وَاَلتَخِيِلَ والأغننب ومن ڪل الشّمررتِنَ فى ذلك‎ 


عوط 


ا Ea‏ 40 يدعو اه رو مس د ی ص اص ص م هه لص عر 
لاية لموم بنفحكرورت “ا وسخر اليل والتّهار والس والقمر والنجوم 


و ما - وم 2 م ملح 3 


E ٠ 2 2‏ 2 4 5 
مسخرات مرو إرك فى للت لاينتٍ ا م يعقاو 4" ؛) 3 


(1) سورة الرحمن» الآيتان 29 30. 

(2) سورة البقرة» الآية 255. 

(3) سورة النحلء الآيات 3 - 8 

(4) سورة النحلء» الآيات 10 12. 

(5) انظر تليمان ناغل: القرآن» ص 173 وما بعدها. 
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قرب الله مباشرة: مثل موسى» الذي تتحدث عنه كثيراً الآيات المكية» والذي نقل 
موحي ا يي بي ا E‏ 
ينقل إلى قومه كلمة الله بصيغة مكتوبة. ي: نعم إلى الور الم المعاخزة والسون 
المدينية المبكرة ة ما مجموعه 29 سورة تبدأ بمجموعة حروف لم يفهم بعد معناها 
الحقيقي. بعد هذه الحروف تأتي دائماً ت e‏ تققه ها رلنها با نض درن 
من اله لا بل وفي كثير من الأحبان كآيات من لكت الثيين 20 . في السورة 
المكية رقم 12ء التي تروي قصة يوسف, تعد هذه الصيغة» حسب الرواية الإسلامية 
إاتسافةامن الزن المتطي تقول طتراحة N‏ كن وعرق ايل 
ذلك» هذه القصة 38 نحن مص عَلَيْكَ اخسن القصص يما أوسا ِلك هنذا لمران 
ون حكنت من قله لمن نے 4". الآية 7 حسب الرواية الإسلامية هي 
أيضاً إضافة من الزمن المديني» تقدم التعليل لماذا أدخلت قصة يوسف وإخوته 
لاحقاً إلى «الكتاب): قد کان في يُوسف ولخو وتات لسابلا چ ففي المدينة 
أدرك النبي e‏ لقد طرده أقرباؤه وفي الغربة اكتسب 
القوة والمكانة المرموقة» وأخيرا جاء إليه أولئك الأقرباء مرغمين على الخضوع له. 
لكنّه هو سامحهم. هذا المثال يكفي للدلالة على أن التثبيت الخطي للوحي واختيار 
النصوص التي ستدخل في «الكتاب» كانا عملية طويلة المدى بدأت في مكة. ومن 
أجل كشف تفاصيلها لا بد من إجراء مزيد من البحوث. 


4. الموضوعات الأساسية لرسالة القرآن: 
أ دامر الله , 


فى الفصول الأولى من القرآن يمجد الله على أنه «الرب الأعلى» الذي يجب 


(1) سورة يوسف» الآية 1. 
(2) الموسوعة الإسلامية: «القرآن»» ص 413 وما يليها. 
(3) سورة يوسف» الآية 3. 
(4) سورة يوسفء الآية 7. 


42 


کرو رکد ل کر 


آنفاً من البحث عن الله» معنى أضيق : #إوكدلك وآ لک روا من را ماكب 
ری ما الكتب ولا آلإیملن وَلْدكن حملت ورا ہیی من فما مِنْ بادا 4 7 «الأمر) هنا 
هو رسالة الهداية الإلهية وقوانينها. وسنتحدث عن ذلك في سياق آخر. 

وهن الجدور ام أنه فى الوقت نفسه تقريبا 9 جا ترد 
عن العناية الإلهية التي لا تتو قف تكتسب الفكرة وزناً مهما أن لله قد خلت العالم 
ا وراد ين بارا اتترار بف الك على N‏ *. على الرغم من أنه 
لا يوجد في القرآن قصة تشبه كيه الففية اللوراد التي تور الاق على .م كرد 
يجب أن نفترضص أن سيدا باعتماد هذا التصوّر يتناول رواية دينية ة مأخوذة من 
اليهودية. وهي لا تتناقض بای ا فكرة «أمر) الله النافذ على الدوام. لكنّها 
تضع أمام أعيننا وجهة نظر جديدة: سير تاريخ العالم بخط مستقيم وغير قابل 
للتكرار منذ الخلق وحتى يوم القيامة. وبصورة غير مباشرة أدخلت إلى الوعي 
استقامة مسار الحياة البشرية؟ فالفرص التي يفوتها الإنسان لجمع أفعال الخير 
ليوم الحساب لا تعود أبداً. وهكذا يمهّد الطريق لسدّ حاجة الحياة الأرضيةء 
تحسباً ليوم القيامة» إلى قواعد يضمن التقيّد بها خلاص الإنسان“. وبذلك تهيأت 
الأرضية للتطورات اللاحقة 

ب مخلوفية الانسان : 

في موضوع القدرة الإلهية الشاملة يصبح الإنسان في موقع التبعية الشاملة» 
يصبح مخلوقاً من مخلوقات الله ولا يعود يحق له ولا في إمكانه أن يكون شيئا 
آخر فوق ذلك. وعلى البشر أن يدركوا مخلوقيتهم ويقبلونها. وهذا ما يطالبهم به 
محمّد مرة بعد أخرىء ولذلك ينقل لهم دوما وأبداً آيات يوصف فيها فعل الله 


Baljon: The Amr of God in the Koran. In: Acta Orientalia, 1959 121. (1) 

(1)2 سورة الشوزى» الابة52. 

(3) أمثلة عند ناغل: القرآن» ص178 وما بعدها. 

(4) ناغل: القرآن كشهادة على تحول زمني» في: مجلة العلوم التبشيرية والدينيةء 67/ 1983م 
ص97 - 109. 
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هذا الإله. الذي لولا عنايته لما استطاع الإنسان» لا بل والعالم بأسره. 
البقاء لحظة واحدة» لا يعتبره النبي وجوداً إلهياً غير مشخصن وإِنَّما إلهأ مشخصنا 
مزوداً بملامح بشرية: نه یجلس على عرشه. ويخلق بیدیه» ويتجلى وجهه كتعبير 
ساطع عن وجوده الأبدي: :ا کمن اکان * وی وجه ريك ذو لجل وَالِإكرَار 7# . 
هذا لاشو الدى حم مع aS‏ يعرف أفكاره السرية» يواسيه. ويوجهه عند 
الضرورة. ال تدافاو ى # وود صَالَا فَهَرَعنْ * وَوَجَدَ ك عابيللا عق د هاما 
أليتيم فلا تقهر ٭ وأما ایل فلا نتر ي . 


من المجالات التي يختص بها الله وحده مجال «الغيب»ء المجال الذي لا 
فرك الحواس البشرية. والله ينبى النبي بما يجري هناك: :3 ذَلِكَ مِنْ أب ألْمَيْبٍ 

يك ٠”‏ أما بقية الناس فعليهم الإيمان بوجود مثل هذا المجال الذي 
يحدث فيه الفعل الإلهي الذي ما يجري بتثيره في العالم من أحداث ما هو ل 
العلامات الدالة عليه. والشيء الفاعل في «الغيب» هو الامو الصادر دوماً من 
الله » الوسط الذي يوجُّه بواسطته الخليقة. حسب التصور القرآني ينقل هذا 
«الأمر» بصورة متواصلة إلى الخليقة إمّا بواسطة الملائكة أو الروج المقدّس. 
007 جاء في سورة الإسراء: 32 ويسَعَلُونلَتَ نلك عن الروج قل الوح مِنْ ار رق وما 

يشم مّنَ لهل إلا فيلا 4 . وفي سورة القدر تقام علاقة بين تعبير «الأمر) 
ر إا أَنرلْنَهُ فى ليل الْقَدْرٍ * وما أدرنك ما ل ألْمَدْرٍ # أله الْفَدْرِحَيْرُ مِّنْ الف 
ہر * رل المكتيكة وار فیا ادن رہم مکل آم #۴ سل هی کی مطل الح ي © . 


وفي الزمن المكي كان لتعبير «الأمر»» الذي ينبع حسب المضمون المذكور 


(1) سورة الرحمن» الآيتان 26 27. 
(2) سورة الضحى. الآيات 6 10. 
(3) سورة آل عمران. الآية 44. 

(4) انظر: الموسوعة الإسلامية, «الأمر». 
(5) سورة الإسراء الآية 85. 

(6) سورة القدرء الآيات 1 5. 


هذا ينبع من عدم إدراك المخلوقية وأصبح الآن مرفوضاً؛ الجشعء والغش في 
المكاييل والموازين» واختلاس أموال الغير» وشتم الضعفاء. واستعمال العنف. 
اح مدي يا ملحي يعر عار ak E‏ على ريات 
السيئات الذي يسجل بدقة بالغة كل صغيرة وكبيرة من أفعال الإنسان. وبذلك فإن 
المحافظة على علاقة نقية مع الله تضمن الخلاص يوم الحساب لا تتحقّق بأداء 
الغائر الدويا كما اذى طريفي لبوا ورا 5 
نقراً في سورة النساء المدينية ما يلي: رایت ء ا منوا وَحمِلُوأ لصحت 
سڈ اجکی زی ين کیہ الہ حون ف ا وقد اله ھا وم 
أَصدَف مِنَ آل قيلا * لس پامانيَگ وَل ماني اهَل الحكتب 
ر بو ولا > جمد لَه ون ڈُون اہ ولا وکا تیا * ون يمل بن لكا حاب 
et‏ نی وڅ ونوك وة اة ولا تو قا * مَس 
فََن ا وجهه لله وهو حن وَأتَسَعَ مله هيم حنِيفا ما واک آله رهيم 
0 العلاقة المباشرة الخالصة مع الله تذكر هنا مرتبطة بالتصرّف المستمد 
من الرؤية الصحيحة للمخلوقية. في مكة لا يقال إلا بصورة غير مباشرة ما هو 
ON‏ مو ود PTE‏ اي 
ومتع الجنة. أما في المدينة فيجري البحث عن قواعد واضحة للسلوك 
لودج اناتلية الي قر 


قبل العودة إلى الحديث عن ذلك يتعين علينا توضيح جانب آخر من 
جوانب مخلوقية الإنسان يعد أساسيا بالنسبة إلى الفكر الإسلامي» ولكن أيضا 
بالنسبة إلى فهم ادعاء هذا الدّين بامتلاك الحقيقة المطلقة. التوجه إلى الله 
والخضوع له خضوعاً كلياً وكاملاً كما يفعل الحجاج في دعواتهم ونداءاتهم 
هذه هى الإشارة الدينية البدئية التى تعبر شعائريا عن حالة الخلااص» «الإسلام) 


(1) سورة النساءء الآيات 122 125. 


(2) عرض شامل لأخلاق القرآن حسب الرؤية الإسلامية: م. أ. دراز: 
M. A. 10132: La morale du Koran, Kairo 1950.‏ 
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فى الطبيغة سان غاذمة حاضيرة دوا تدل على قذرثه غل اليخلق الى لا قف 
أبداً. والهوة الوجودية التي لا يمكن تجاوزها والقائمة بين الله الواحد والإنسان 
تبدو من هذا المنظور كتعارض بين «الخالق» و«المخلوق» ‏ الموضوع الأساس 
لعلم الكلام الإسلامي. في القرآن نفسه لا د يتم التعرض لعلم الوجود بالمعنى 
الدقيق. بل يتم التصارع مع السؤال كيف يمكن إقناع المشركين بأن مخلوقيتهم 

هي التي تحدّد وجودهم» وأن رؤيتهم لهذه المسألة يجب أن تؤدّي إلى إيمانهم 
بالإله الواحد. وكان إبراهيم الباحث عن الله الشخصية التي يتبيّن استناداً إليها 
كيف يمكن الوصول إلى المعرفة التي تضمن الخلاص. كان مدركاً لعدم الفائدة 
وسو وس ويج وعد وم بد و 7 
رأى الشمس بازغة» لكت لم يجد في كل هذا الديمومة التي يتصف بها لق لاني 
جميعها تأفل. عندئذ ورال لدا ری لاڪ بر لا أت قال يموم ای بری مما 
رکون # انی وجَهت وَجَهى نّ لادی مر لکوت والأرضك حَنِيفاً وما امت 
آلمشركيى 4" . الإنسان الذي يتبع مثال إبراهيم ويتوجه کلیا إلى الله الخالق 
- يوجه وجهه إليه مثلما يتوجه الحجاج إلى إله الأماكن المقدّسة ‏ يخطو الخطوة 


مع هذه الخطوة يخضع» في الوقت نفسه» حياته كلها للمعنى الذي يترتب 
على اعترافه بمخلوقيته: كمخلوق يتوجب على الإنسان أن يبقى شاكراً لخالقه 
طيلة الحياة. ونكران الإنسان أنه مدين لله بالشكر يعتبره القرآن اللبّ الأساس لعدم 
اراو كنت يستطيع ال د هذا اليل الذي لا حدود له ولا نهاية؟ 
بأن يظل على الدوام مدركاً لمخلوقیته» وبأن يمجده يوماً بعد يوم بإقامة الصلاة 
وان ل شي ادا أن الله سيحاسب يوم القيامة مخلوقاته على أفعالهم. وهكذا 
يجعل اعتراف الإنسان بمخلوقيته من الضروري إعادة النظر جوا فی تفكيره 
وفي تصرفاته: التطاول» والافتخار بالملكية» والتباهي بكثرة الأقرباء وقوتهم» كل 


(1) سورة الأنعام» الآيتان 78 79. 


46 


لكن العقل نعمة من الله متعددة المعاني: فهو يمكن أن يغوي البشر بالحجج 
مثلما جعل الشيطان للمكيين محاربة النبي شهية ومن الممكن أيضاً أن يتورط 
المرء في استنتاجات خاطئة. وهذا ما حدث لإبليس كأول كائن: فقد أمره 
الله أن يسجد للإنسان المخلوق للتوء لكن إبليس رفض الأمر مستعملاً عقله 
لأنّه لم يقتنع لماذا عليه أن يمجد كائناً مخلوقاً بينما التمجيد هو لله وحده”') 
- يجب أن يساهم العقل في لجم الغرائز والآهواء» ولكن لا يجوز إساءة 
استعماله في تأملات تخمينية عن طبيعة الله والخليقة. إذ ليس المقدرة على 
استعمال العقل تشكل النقيض للإباحية والأهواء وإِنَّما معرفة طريق الهدى 
المستمدة من الله وغير القابلة للنقض ”. 


لوك فى مآ ماک ِن ربك سَرِييعٌ اماب ونه لحَفور ر 4 سورة فاطرء الآية 39: هوا ِى 


(1) 


(2) 


جع حلي ف آلذرض ی کفر هلیو ره وک یزد كفن کفرشم عند ريم لا مفنا ولا بريد افر 
2 گلا 4 

سورة البقرة» الآبة 34 فا وإ لتا مكيكة أسَجْدُو لآم مسجد إل يس أن واگ ن من 
آلكزي ؛ سورة الأعرافء الآية 11 چو ولقد حَلَدَتَحَكُمْ ثم صورتنکم ثم فلا لمكت يکد أ اشوا 
جا لكيس ریک من کرت 4 سورة الحجرء الآية 3 9 ال م أكن لَأسْجد سر 


ع 5 دمن حم 2 شرو ؟ سورة ة الإسراء. الآية 61 ود 5 ماحد حدقا لدم 
دوا لايس َل سجس من حلقَّتَ طِينًا #؛ سورة طهء الآية 116 ‡ ولد قلا للم َة 


7س ر 0 


اسجدوا لادم فسجدواً إلا بیس E‏ الشيطان هو» حسب القناعة الإسلامية» أول موحد 
حاجج بعقله» ولقد أخطأ لأنه اعتمد على العقلء وإذا ما وضعنا أمام أعيننا هذا الرأي ندرك 
لماذا لا يعتمد المسلمون على التعليل العقلى للإيمان بوحدانية الله (انظر الفصل الخامس». 
الفقرة السادسة أدناه). ١‏ 

انظر سورة البقرة» الآية 120 ل 1 مولن زی عَنكَ الو وا لتر سی نَم مم ل إت هکی الله 


هد دع ولي نابت تَ أهوآء هم بعد الى جاه يلار ماك م أله من وَل ولا تير # والآية 145 ج وكين 
اتيت الَّذْنَ وو أ لكب فكل اة ماتا يك و أت باع بهم وَمَا بعصم ابع قله 
بی وکین ابت أَهْوَآءَهُم بن بد ما ج1 يرت اليل إِنَكَ إدًا لَوِنَ الیب + سورة 
المائدة: الآية 49 او َهوَاء هم وَاَحدَرهم أن ولک عن بعد 


ما رل آهلك ون ووا الم آنا سڈ 0 : لَه أن بيهم ببَعَضِ يي کیا ی الاس ُو 4 سورة 
الأنعا» الآية 119 وما کک لک آلا تا ڪل مما دک أسم ال عليه ود همک لک ما حرم عَلِيَكمٌ إلا - 
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أو «التسليم». أي تسليم الأمر لله بالمعنى الحقيقي للكلمة» ومن ينفذها بإدراك 
كامل لمخلوقيته يغيّر انطلاقاً منها طريقة ة حياته بالكامل. ولكن حسب التصور 
الإسلامي لا يتطلب الأمر هذا ا ا ام جد نك يهو ا 
العودة إلى الطبيعة البشرية الأصلية المتضمنة في مفهوم المخلوقية» والإنسان في 
طبيعته مخلوق غير خاطئ سلفاء وإِنَّما أفعاله هي التي تؤدّي به إلى الخلاص أو 
إلى الهلاك. ولذلك لا تكمن مهمة النبي في رفع الإنسان إلى حالة خلاص لم 
توجد أبداً من قبل وإنّما كشف حالة الخلاص البدئية الأصلية. ٠:‏ اوهد 


عر سے 2و 0 


لزنن قينا فِظَرَتَ ألله هِ الى فط رالناس علا لا مدل لِحَلق أله دللا الف الق 


ولیک ڪر الاس لا يَعلَمُونَ 2 هذه هي الرسالة الواثقة التي جاءت 
في سورة الروم» وهذا يعني أن الإنسان خلق متوجهاً إلى الله. وعن طريق توجهه 
إلى ا es‏ الخد نا أما الخطيئة» الابتعاد 


ماو و عي يت فقطء الذي e‏ 


هم آ٤‏ تتم كل لا عا کم نيس لقي وف +5 52-3 


و سے ات 


ا 5 ب لفان تحص عل عَفبِيه a‏ ل إن برى ئ نڪمم إن أرئ ما کا تَرَوْنَ إن 
٥ EEE‏ واه سید الاب که . 

كون الإنسان مخلوق الله فقد خلق متوجهاً إليه؛ وهو يستطيع التعبير عن 
طبيعته دون أي مؤثرات» فهو بطبيعته طيب» لكن الإنسان قابل للإغواء. فلقد 
متحة العقل:وستحه ذلك السيادة على الخليقة:وجعله فة فى الأرف 2 


(1) سورة الروم» الآية 30. 

(2) سورة الأنفالء الآية 48. 

)3( سورة البقرة» الآية 30: وإ ال ربك لايك إن جا ل فى الأرض حَلِيمَة قَالُوأ أَتَحَمَلُ فيا 
رکرو ںو اماه م رط 


من يقد فيها وفك اليما وحن يح بحمدك ونقَدٍ 
سورة الأنعام الآية 165: وهو الى جع کیک ال ورقع بعضکم قوق بعْضِ درجت 
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0 ٠ 


في ا رادم سکن أت ورو e‏ نحي يسما ولا قرا هل اجره مكو 
مِنَ الاين # فوسوس فما أَلشَّيِطنٌ بى ها ما ری عتا ین تھا وال ا يخا 
رکا عن هذ الجر إل أن مكنا مکی أو توا ِنَ ری * وَفَاسَمَهُمَآ نی لکنا لون 
اتويت # دا هما پور قَلَمَا اقا لجر بدت نما ونما وطفقًا يَخْصِمَانِ عل مِن 
رق لاريم ا أو اکان لكا الل و أل لکا إن لشن اعدو مين 
200 ون ار تفر لا وَرَبْحَمنا لت من لحري # قَالَ 5 
ششک بض عد ولک فى الارّضٍ مس ومع إل جين 4 > يوصف بصورة 
أكثر تعبيراً كيف أن إبليس تلقى من الخالق بعد أن لعنه الله وطرده من الجنة 
الإذن بأن ينصب الأفخاخ لجميع الناس. وأول ما يفعله يغوي آدم وحواء 
اناگل ميق ار الشجرة التي نهاهما عنها الله. فطردهما الله مع الشيطان 
من الجنة. وتكرّر القصة نفسها في الآية ار امعط عا تل le‏ 
6€ ف وين ا E I‏ ول 
هناك يأتي بعد ذلك قوله تعالى: کک 3ب کک قاب اا 20 
م * ای ایر و الي ا وف عَم 
ولا هم كرون * لذن روا دبوا اتا کتک أب لار َم فا حَلِدُونَ ي . 
الدساو FD E‏ بكي 1 
الطرد من الجنة غير مثقل بالخطيئة الموروثة. ذلك آنه لديه الإمكانية لأن يقبل 
هدى الله المنقول إليه بواسطة الأنبياء ويتبعه. ولكن عليه أن يعترف بمخلوقيته 
(1) سورة الحجرء الآيات 42 45. 
(2) سورة الأعراف» الآيات 19 24. 


(3) سورة البقرة» الآية 36. 
(4) سورة البقرة» الآيات 37 39. 
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التوصل إلى هذه المعرفة (العلم) وترسيخها إلى درجة اليقين القاطع في 
ذهن كل مؤمن هو الهدف الأعلى لكل كلام إسلامي» ولقد جاء في القرآن أن 
جهود الإنسان دون استخدام العقل الذي وهبه إيّاه الله ستفشل» ولكن قبل بلوغ 
الهدف يجب التضحية بالعقل. فعلى أي مسافة من بلوغ الهدف ينبغي القيام بهذه 
التضحية» هذا السؤال يشكل الفارق الجوهري بين الاتجاهات الفكرية الإسلامية 
المختلفة التي سنخصص لها الفصول اللاحقة من هذا الكتاب. 

في اللحظة الحاسمة لم يتخل إبليس عن عقله» ولذلك سار في تأملاته 
على طريق الضلال وأبدى غروراً تجاه الله الذي طرده من الجنة عقاباً له. في 
اللحظة التي تهيأ فيها لمغادرة الجنة طلب من الله: 9 َال رڀ مَأنظِرْفِ ل بوم 
ن 0 فأجابه الله : 32 انك من الْمنظرِينَ * إل يوم لوقت الْمَعلُورٍ 4 . أما 
الشيطان الذي كان يشعر بن الله قد ظلمه بطرده من الجنة فقد هدّد بالانتقام من 


د و 


البثثر ردا على هذه الإهانة: قال رد يما أغويتنی رين له ف الذرض ولاغوتية 
أي #لّابسادكَ متهم الشخلصيت 5 وكان الله قد ألزم الملاك إبليس بالإيمان 
بالإله الواحد. إل ا أهداه العقل وأمره في ذلك اليوم الوخيم بالسجود لآدم 
المخلوق من طين. فرفض إبليس طاعة الله فقاده عقله» الذي هو هبة الله إلى 
طريق الضلال. وهو يريد الآن أن يُبيّن أن ذلك الآدم يميل إلى التفكير والنتصرّف 
المستقل وأنَّه بذلك سيبتعد عن العلاقة الخالصة مع الله. ومن الواضح هنا أنه 
سيكون هناك بعض الناس الذين لن ينساقوا وراء الإغواء. ل هم القلة 
الذين يملكون الآن على الأرض «العلم اليقين». أجاب الله ردا على تهديد 


ما اضطررتم لَه ول کیا IE‏ علي إنَّ ربک هو اعم امعد رین چیب سورة الروم» 


الآية 29 وبل ابع لنت ظلموا أهواء هم خير علو فمن هی مَنْأَصََلَّ 4 م تن ترت ؛ 
سورة صء الآية 6 کاڈ إا ملک حي ف لاز مي ولا َع الهو فيلك 
عن سيبل اھ إن وہ عن سبل أله له عدا ريبما ومسا كا 
(1) سورة الحجرء الآية 36. 
(2) سورة الحجرء الآيتان 37 38. 


(3) سورة الحجرء الآيتان 39 40. 
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ج ضمان الخلاص : 


لقد خلق الله الناس لكي يعبدوه. وإذا ما فعلوا ذلك وفقاً لمخلوقيتهم 
وتوجهوا ذ في داخلهم أيضاً إلى الإله الواحدء عندئذٍ تكون الجنة في انتظارهم. 
وهم وحدهم مسؤولون عن اتخاذ هذه الخطوة الحاسمة لكل شيء. وليس هناك 
قساوسة ولا رهبان يمكن أن يشفعوا لهم. فالقرآن يؤكد بكل صرامة المسؤولية 
الفردية لكل إنسان عن خلاصه. وهو وحده سيحاسب يوم القيامة بمنتهى القسوة 
عمًّا فعله وعمًا لم يفعله على الأرض: إا لَب الْأَرَضُ زرا #وَأَخْرَجَت الارْضُ 
نَا لها # وال الان ما ها * يومد تحَرّتٌ بارا #بأن ريلك أو لها # ومذ 


o‏ ا جح ا 3 2£ ا 


صَدَر الاش أشنانالسروا أعملهم ** فمن کال و ا * ون 
6 نال روشا ري . 

كان الحنفاء ء أيضاً يؤمنون بيوم القيامة ولمحاسبة الإنسان على أفعاله الأرضية 
وبالجنة والنار. وعندهم أيضاً يحدّد الإله الواحد «جل جلاله» مدة وظروف حياة كل 
LS‏ ل يستخلصون أن الأموات لا يبقون أبد 
الدهر في القبور ”. البعث يوم القيامة» بشرى وتهديد في الوقت نفسه» يمنح كل فعل 
وكل قول في الحياة الدنيا نقطة هدف ثابتة - وكم هي مخيفة عواقب هذه الرؤيةء 
معرفة ذلك بكل وضوح. لا بل ورؤيته» هذا مايميّز محمّدا عنهم. نظرا لخطر الحساب 
يوم القيامة لم يعد يكفي أن تكون صلته وحده مع إله إبراهيم خالصة. بل يجب أن 
يحذر جميع الناس من هذا الخطر. هم جميعاً لا يعرفون إطلاقأء كونهم - كماهم ‏ 
سطحيين مستهترين كثيري النسيان» ما ينتظرهم» يجب عليهم ألا يعيشوا يومهم هكذا 
ببساطة» يجب عليهم أن يعلموا أن خلاصهم متوقف على سلوكهم, وأن عليهم أن 
يكافحوا يوميا من أجل ضمانه. فصر * إن إن فى خر # إلا لذن ءامَنُوا 
وعيلوأ الصَلِحَاتٍ وتواصواً بالْحىٌّ ونواصوا أ بِألصَيْرٍ چ . 
(1) سورة الزلزلة» الآيات 1 - 8. 
(2) ت. ناغل: القران كشهادة على تحول زمني. 
(3) سورة العصرء الآيات 1 3. 
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3 - 


أمام الله - كما فعل كل فرد قبل أن يتتقل إلى الحياة الأرضية. ولذ أخذ ربك 
م صم 5 وتو N‏ ر ر ر ویار و 26 ص 

من بف عادم من ظهُورهر دِيم وا شهدم علج أنفسهم الست قَالوأ Ik‏ 

ولوأ يوم الْقيمَةٍ | 6 کا م 11 و فد 0 


من النظر إلى المخلوقية وما ينجم عنها من خلاص للإنسان ينبع ادعاء 

الوسلام بامتلاكه الحقيقة المطلقة» والذي صيغ في المدينة بمنتهى الحدّة 
ضد اليهود والمسيحيين «أهل الکتاب» “^ È٤‏ قلا أل لا منوت بل 
: ألو الخ ولا حرمو ررد N‏ 
ثُواالحكتب حى يعَطوا الجزية عن ی وم صروت ٠‏ قبن هذه الكلمات 
5 الوضوح في هذه الآية من سورة التوبة يأتي اتهام اليهود والمسيحيين 
بأنّهم خلال تاريخهم الطويلء الذي كان الأحبار والرهبان يتحكمون فيه بما 
أنزل الله» قد انحرفوا عن الإيمان الحقيقي بالإله الواحد. # وقالت اليهود 
عور أبن أله وكات التَصَدرَى الْمَسيِيحٌ بز بر أنه 4“ ولذلك انحرفوا عن 
مبدأ الإله الواحد وسقطوا في اه الآلهة: بوالنبى الذى لا سعد إلى 
كتاب قديم وبالتالي كتاب. مزوّر لا يتبع هاتين الديانتين السماويتين. إِنّه يستمد 
علمه من النبع مباشرة» من عند الله» ولذلك إن ا 
العفيلة الاير اهيمية: 0 3 م 5 0 بو 9 


0 f 4 


(1) سورة الأعراف. الآية 172. 
(2) الموسوعة الإسلاميةء أهل الكتاب. 
(3) سورة التوبة» الآية 29. 
(4) سورة التوبةء الآية 30. 
Heinrich Speyer: Die biblischen Erzachlungen in Koran, Hildesheim 1961 (5)‏ 
(6) سورة آل عمران» الآيتان 67 - 68. ظ 
(7) ت. ناغل: موقف محمد من الأديان الأخرى. فى: 
Nagel: Theologische Quartalschrifi 61/ 1981, 192-200.‏ .1 
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ليك ن يڪم ين مَل أن يڪم لداب بغت وار لا تروت 4 . 
هنا بُذكر المؤمنون باهم يمكن أن يجدوا طريقاً يرضي الله إذا ما اتبعوا ما أرسله الله 
لهم من هداية. فالتقيد بتعليمات الله يضمن الخلاص ويقي من عذاب جهنم. هنا 
يتحول التوجه إلى الله الذي يشمل وجود المؤمن بالكامل إلى تقوى مفروضة بقوة 
القانون. وبالفعل أصبح القانون في المدينة الوسيلة الحقيقية من أجل المحافظة 
لاق جماعة المسلهين الخ راك باستهر از على التوحه إلى الله: 

طاعة الله ورسوله أصبح الآن المعيار الحاسم للتوجه إلى الله وللانتماء 


إلى جماعته. فقد جاء في سورة النساء ما يلي: من بطع اليَسُولَ مد أطاع أله 
طا مِم عب ای تول وآ َكب ما ب تون عرض عتم وکوک على ال وك 
لَه وكيلا * أذلا دروت الْفَرَْانَ وَلوَكَانَ من عند اله وَجَدُوأ يه أُخْيِلمًا َنْبا * 


م< + 


NZ‏ > > ووس 72 2 4 ص< و چ نوه ر ر ےر ص راس اير 
وَإِذَاجَاءَ هم أَمَرمْنَ الام نأو ألْحَوفٍ اداعواً به ولوروا الرسول وللت أو لأْمر 
لیک 0 الآن يتحول الإسلام. التوجه الوجودي للإنسان إلى خالقه وصياغة 
يقة الحياة صياغة جديدة انطلاقاً من داخل الإنسان» يتحول الآن إلى التقيّد 
الظاهري بالقانون عن طريق القانون والإجراءات التى يتخذها محمّد فى حالات 
الطورائ تصبح حياة المسلم موجهة من الخارج. وبذلك يمهد الطريق للعدالة 
القائمة على العمل. الشيء المعتبر الآن هو العمل الصحيح والتقيد بالصيغ الحقيقية 
ليس فقط خلال ممارسة الشعائر الدينية. وهكذا يصبح من الممكن التعرّف من 
الخارج عمًا إذا كان أحدهم قد اعتنق الإيمان الصحيح. ويضاف الآن إلى فردانية 
الحصول على النجاةء أي الشعور الذاتي الداخلي بالخلاص» كسب النجاة أمام 
دون توقف فهم الجماعة لذاتها. فلم تعد مجموعة من الأفراد المتغيرين من 
(1) سورة الزمرء الآيات 52 55. 
(2») سورة النساءء الآيات 80 83. 
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تحت تأثير رؤى وتوقعات اليوم الآخر يدعو محمد إلى التمعن والتأمّل 
والتصرف الصحيح» لكي لا يضيّع البشر خلاصهم. هذا التصرّف الصحيح» اتباع 
التو جه ا الله هو في بادئ الأمر مسألة تخص الفرد وحده. ولكن بعدما يبدأ 
ا كافية العودة إلى الذات. إذ إن العودة إلى الذات يمكن 
أن تؤثر على الحياة العامة بأشكال مختلفة. وبصورة خاصة يطرح أولئك الذين 
استجابوا لدعوة محمّد على أنفسهم السؤال المحرج: «هل أفعل حقا كل شيء 
بشكل صحيح؟». الجواب على هذا السؤال لا يجوز أن يبقى غير معروف. ولذلك 
توضع مقاييس عامة ويصبح سنّ تعليمات وقوانين ضرورياً. وهي تتعلق في بادئ 
الأمر بشؤون عبادة الله بالمعنى الضيق» لكنها لا تلبث أن تشمل جميع مجالات 
الحياة الأخرى. والإنسان» الراغب في الخلاص والمسؤول وحده عن المحافظة 
على ارتباطه «البدئي الأصلي» مع الله» لا يستطيع اللجوء إلى الوسطاء والشفعاء 
- وبذلك لا يبقى له إلا الامتثال إلى الشعائر اليومية المتكررة المعبرة عن التوجّه 
إلى الله وإلى بقية المناسك الإسلامية المعبرة عن ذلك: إقامة الصلاة يوم الجمعة 
والحج إلى مكة. وم يرك الرسادم حتى اليوم يعير المشاركة في أداء الشعائر 
الدينية أهمية اکر عدا من المسيحية الأوروبية. 


يبقى للمسلم تحقيق إرادة الله التي يتعرّف عليها في بادئ الأمر بصورة 

غير مباشرة عن طريق الحديث عن التصرّف الصالح والتصرّف السيّئ» ولكن في 
المدينة تتخذ هذه الإرادة شيئاً فشيئاً طابع الأوامر التي يترتب على مخالفتها عقاب 
في هذه الدننا وفي الآخرة. . في آيات من سورة الزمر المكية والتي تعتبر حسب 
الرواية الإسلامية إضافة مدينية (أي نزلت في المدينة) يوضح بمنتهى الإيجاز 
الشباكبين الصورات ين إدراك المخلوقية وعمًا ينتح عن ذلك من توجه إلى 
الله as‏ التقيد بقوانينه» من جهة أخرى: ‡ ولم يلموا أن اله يس الق 
لِمَنيَمَاهُ وعدم إِنَّف دل للك ليا لفو زیو #قل يناد ارين رهوا عل انمهت 
لاتق تلوأ نة ا إن أله قرافي ا نه هوا العمور اتيم * وأ ونوا إل رکم 
E‏ ےک و - ب * ایغ خسن ما رآ 


Ke نلان‎ 


54 


أن تكون هذه الصلة بين الدخول في الإسلام والإيمان داخلياً فيما جاء به 
من قواعد عامة وأخلاقية غير موجودة دوما عند بعض الناس الذين كانوا يكتفون 
بإعلان إسلامهم ظاهرياً فقط ويأملون في أن يضمنوا بذلك وحده الخلاص» 
هذا ما شهده محمد» على وجه الو عند البدو. فقد جاء في سورة 
الحجرات قوله تعالى: a‏ فل لم ووا وللكن فووا ألما RE‏ 
این ف ميخ وان تعر اه وسو خرن آعس یځ َا آله عودجم اَن 
الموينوت ارين اموا أله ور سول شم لم اا أ هدوا بامولهم وَأنَفْسهمْ في سيل 
اہ ولتِكَ شم لیے 4ے . «الإسلام)ء التوجه إلى الإله الواحد المعبر عنه 
بالصلوات كل يوم» يبدو هنا كعلامة 0 لا تتضمن التحول الداخلي. أي 
الإيمان الحقيقي. ونحن لا نعرف بالضبط متى وأين تم - تعبيري «الإسلام) 
وا(المسلمون» كتسفية للعقيدة الحديدة ولاتاعها .ولك يشير هذا النطوو إلى 
وجود فارق كبير بين الاعتقاد بأن مجرد الانتماء إلى جماعة النبي وأداء الشعائر 
الدينية يضمن النجاة» وبين الاعتقاد بأنّه لا بد من أن يرافق ذلك إيمان داخلي 
داخل في القلب. من هذا التوتر غير القابل للحل بين الحالتين حصل علم الكلام 
الإسلامي على الدوام على دوافع للتفكير مليّاً في العلاقة بين الله والإنسان. 


(1) سورة الحجرات. الآيتان 14 15. 
220 انظر: ص63 وص64 أدناه. 
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0 7 يجتمعولن لأداء الصلاة ویئبتول بذلك كل يوم من جديد تحولهم 
ek Us‏ م سورة EG SLi‏ اة جت م ين وق 
پالمعروف و هوت عن المرحكر ومون اله 4 4 


e ر‎ 


إذا ما كان محمد وأتباعه يعتبرون أنفسهم الآن 3 ة نالت الخلاص فان 
هذا الرأي يتناقض بصورة صارخة مع الآيات المكية الأقدم التي كانت تتحدث 
بطريقة تهز المشاعر عن تعرض خلاص الفرد للخطر. أما الآنء في الزمن 
المديني المتأخر» يبدو أن الانتماء إلى جماعة المؤمنين يتضمن الخلاص. فهو 
مضمون جماعياً . مع ذلك يؤكد القرآن في السور المتأخرة مراراً وتكراراً أن مجرد 
الدخول في أَمّة ل ا ل ا ل لد 
الا الله بعت أن 'تكون لاقعلا تات هه لاص جب أن يتحول 
معتنقو الإسلام إلى مؤمنين حقيقيين حسبما وصفتهم الآيات في سورة الأنفال: 
3 ما ألمت أل لدا ذكرَ أله جلت فلو مم ودا تيت عل َم رُم يمنا 
ول رھد کوک نّ * الت قيثو قورت ت الصّلَوة ومِمًا رزفهم ينْفِقَونَ * ولك هم 
الْموّمسونَ ن حا هم درجت يوت سقو ور ڪريم 4 وفي المفهوم 
المديني المتأخر أيضاً عن الإيمان يدخل قوف تصرف الفرد الذي يتعين عليه 
التقيد بمقاييس جديدة كليا. 


وكان أتباع محمّد يسمّون أنفسهم خلال العقود الأولى بعد وفاته 
«المؤمنون». واتخذ خليفته الثاني عمر (فترة حكمه: 13 23ه/ 634 644م) 
لقب «أمير المؤمنين» دالا بذلك على الصلة بين الانتماء إلى الجماعة التي أسسها 
محمّد وبين الحياة الفردية المسؤولة حسب شرع الله تلك الصلة التي كان محمد 
يؤكدها على الدوام لكنّها أصبحت الآن في خطر. 


(1) سورة آل عمران» الآية 110. 
(2) سورة الأنفال. الآيات 2 4. 
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المصل الثاني 


الإيمان و«الإسلام) 
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1. وجهات النظر الاسلامية عن أصل الاتجاهات الدينية 


يختلف التفسير الذي أعطاه المسلمون للأحداث التى جرت خلال العقود 
الأولى بعد وفاة محمد اختلافاً كبيراً حسب انتماء المراقب إلى أحد الاتجاهات 
الدينية الكبيرة يسارك إلى ريسن كار عبرا أ اول ا 
الفصل. وتجدر الإشارة إلى أن وجهات النظر المشتركة تق تقتصر على بعض النقاط 
العامة جداً: وهكذا تمثل وفاة النبي المرسل من الله ذاته ليبلغ كلامه وشرعه» 
والحاكم الذي قاد باسمه جماعة المؤمنين» نهاية الهداية المباشرة وبالتالي 
الخاتمة القطعية لتحقيق إرادة الخالق الكاملة والضامنة للخلا ص. ويبدو التاريخ 
الجاري اعتباراً من الآن» من زاوية النظر هذه» بمثابة طريق مبتعد عن الخلاص 
(السلام)» بمثابة زمن طويل مؤلم لانحطاط متواصل لا رجوع عنه. وقبل فترة 
قصيرة من نهاية العالم سيظهر المهدي الذي سيقضي على جحافل «الرجال» 
يعيد إلى الأرض الظروف الخالية من الشرور التي كانت سائدة أيام النبي. 


وفي القرآن نفسه يجد المسلمون إشارة إلى قدوم أحداث مضادة 
للخلاص تحارب ما صنعه نبيّهم وتكاد أن تدمره. تفسيرات خاطئة 00 الله 
تش 6 كما حدث 059 اليهود ا e‏ مر ا أده 


at 


E r EE‏ 7 من حالة 
السلام التي فطرهم عليها الله وبلغها محمد للناس للمرة الأخيرة في تاريخ خ العام 


(1) سورة التوبة» الآية 30. 
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مدا عاد شديد ولم يعتنقوا الإسلام إلا في اللحظة الأخيرة؛ وهذا يعني أن 
شخصاً لا يستحق تولي الحكم على الأمّة التي أسسها محمد بتكليف من الله؛ 
وبذلك انحدرت الخلافة إلى حكم ملكي مجرد””"» إلى ممارسة للسلطة غير 
خاضعة للشرع الإلهي. كلا الاتجاهين. السْنة والشيعة» يوجهون هذه التهمة إلى 
الأمويين الذين بنوا وأداروا الأمبراطورية العربية الإسلامية من دمشق حتى سنة 
2ه 750م. شعر الأئمة من عائلة علي وأتباعهم بأنّهم قد خدعوا وسلبوا حقهم. 
ويفسر الشيعة تاريخهم المبكر بأنَّه كفاح ضد الخلافة الأموية غير الشرعية 
حسب رأيهم» ونضال من أجل المحافظة على الإسلام الحقيقي الأصيل الذي 
هم الوحيدون القادرون على ذلك وأصحاب الحق فيه. ويدعي السّنّة لأنفسهم 
شيئاً مشابهاً وإن كانوا لا يريدون التطرف في شتم الأمويين بهذه الحدّة والاستعداء 
كخصومهم الشيعة. 


2. عن التاريخ الاسلامي بين سنة 11 - 132ه/ 632 و750م: 


إن الصورة التي يرسمها الشيعة والسّنّة عن القرن الأول من التاريخ الإسلامي 
ليست غير معللة تماما. فمجرد الحديث عن التاريخ «الإسلامي» وليس عن تاريخ 
َة «المؤمنين؛ يشير إلى الشرخ القائم» حسب رؤية الشيعة والسّنّة الأوائل» بين 
الجماعة النبوية الأولى» والكيانات السياسية التي خلفتها. فالإسلام كان يعني في 
الجماعة المدينية الأولى الاعتراف بالرسالة النبوية والتطبيق الظاهري للشعائر 
الدينية التي دعت إليها. ففي الآية الت الراب امتا قل لم موْصِمُوأولكن فووا ألما 
وما دحل این فى فلویک وإن تطیعوا أله ورَسُوله ا یلتک ناعمل يا إن اله مور 
حم يقال عن بعض البدو بأن «الإيمان» لم يدخل إلى قلوبهم ولذلك لا يجوز 
تسميتهم مؤمنين» بل يجب أن يقولوا عن أنفسهم» مجاراة للحقيقة» «أسلمنا»» أي 
إنهم يؤدُون فريضة الصلاة. فالتاريخ «الإسلامي» وتاريخ «المؤمنين» ينفصلان 


Tilman Nagel: Rechtleiltung und Kalifat. Bonn 1975. 34. (1) 
.14 سورة الحجرات» الآية‎ )2( 
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وبذلك تضيع أيضاً إلفة الأمة ‏ وَكاتَكْو ارين رفوا وتوا ن بر ما جاه 
للك َم عدا علب 114" التي لا دوام لها الأعندما يوجه كل فرد وجه 

لله وحده ويتخلّى عن جميع الشهوات وعن الأفكار الغريبة التي قد تتسرب إلى 
ا فعا له الي ا فقيل أن د مج ترات الود بين الما 
إذ بدأوا يتناحرون حول من سيخلف النبي سياسياً ودينياً. وكان اختيار الخليفة 
الأول لمتحَمدَة رففه القدير أبي بكر» حسب الرأي الإسلامي» بمثابة إضعاف 
لحالة السلام التي بلغتها الأمّة الإسلامية. وبعد أبي بكر جاء سنة N‏ 
عمر ثم خلفه» بعد وفاته سنة 23ه/ 0 عثمان الذي حكم اثني عشر عاماً 
- كانت الأعوام الستة الأولى مطابقة تماماً للمثل الإسلامية الأولى ولكن بعد 
ذلك بدا الحكم ينحرف بصورة متزايدة عن هذه المثل. ثم مهد اغتياله الطريق 
لتولّي علي بن أبي طالب» ابن عم النبي وزوج ابنته» الخلافة لكنّه أودى أيضاً بأمّة 
المسلمين إلى كارثة الحر ب الأهلية الأولى (35 - 40ه/ 656 660م) فالانقسام 
الذي كان القرآن قد حدر منه بمنتهى الشدّة والإلحاح صار حقيقة واقعة. 


هكذا يرى» على أي حال» السّنة التاريخ المبكر للإسلام. لكن الشيعة يرونه 
بشكل مختلف. فهم يعتبرون خلافة أبي بكر وعمر وعثمان أوقاتا في غاية الضلال 
انخرط فيها غالبية المسلمين الأوائل. إذ ليس هؤلاء الثلاثة وإنما على وحده كان 
يجب أن يتولى القيادة على الفور بعد موت محمد مباشرة. لاله وحده له الحق في 
خلافة النبي كونه زوج ابنته فاطمة. فقط عدد قليل من المسلمين وقفوا ضد الظلم 
الذي بدأ بتولي أبي بكر الخلافة وهم طلائع حزب علي («الشيعة») الذين وقفوا 
معه فى الحرب الأهلية الأولى. وكاد على أن ينتصر» وينتصر معه الحق والحقيقة» 
لكنّه فقد النصر الذي كان في متناول اليد نتيجة خدعة ماكرة. 


وأخيراً انتقلت الخلافة في سنة 40ه/ 660م إلى الأموي معاوية وهو ينتمي 
إلى فخذ عبد شمس من قبيلة قريش والذي كان أعضاؤه البارزين قد حاربوا 


(1) سورة آل عمران. الآية 105. 
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وتقدموا في الشرق أيضأ إلى مناطق كانت» على أرجح الظن» في حياة النبي غير 
تابعة للحم عل السام 

رأت الطبقة القيادية القرشية أنّها أصبحت قريبة جداً من أهدافها القديمة 
وليس مستغرباً أنّها اعتبرت «خلفاء رسول الله» المقيمين في المدينة والذين كانوا 
أخيراً ناجحين جداًء من ذوي الوزن CEE‏ ااا 
لكنّه كان من فخذ لم تكن له كلمة حاسمة في تقرير سياسة مكة. ولما توفي أبو 
بكر سنة 13ه/ 634م كان الوقت قد حان لإسماع صوت جماعة المؤمنين التي 
كان النبي قد أسسها في المدينة إذا ما أريد لها أن يبقى تأثيرها أكثر من مجرد مقطع 
عابر على طريق سيطرة مكة القرشية على شبه الجزيرة العربية. 


بعد أبي بكر جاء عمر بن الخطاب» وهو أيضاً من صحابة النبي الذين 
هاجروا إلى المدينة» الذي أثبت أنه الرجل الصحيح لأداء هذه المهمة» وممًا يثبت 
أله قد حقق بعض النجاح في أدائها أن فكرة تأسيس كيان جماعي على أساس 
رسالة دينية» أي على ساس يتجاوز الحدود القبلية» قد حافظت على زخمها بعد 
غياب محمد أيضاً. اتخذ عمر إجراءات مختلفة حدّ فيها من إمكانات توسع نفوذ 
النخبة القرشية. فقد كلف. بدلاً من القرشيين الذين اعتنقوا الإسلام متأخرين. 
صحابة النبي القدامى بمهام هامة وحاول حرمان الطبقة المكية القيادية سابقاً 
من المشاركة فى الحملات العسكرية ضد الأمبراطورية الساسانية وضد مصر. 
ومن العلامات البارزة فى سياسة هذا الرجل الجديد غير المقبولة بالنسبة للنخبة 
القرشية. والذي اتخذ لنفسه لقب «أمير المؤمنين»»كان اعتماده للتاريخ الهجري. 
اعتباراً من اللحظة التي انفصل فيها النبي عن محيطه القديم يبدأ تاريخ الدولة التي 
هي قيد النشوءء وكل فكر ديني سياسي قبل الهجرة - أي كل ما يعزز حق الوجهاء 
القرشيين في الحكم - نفي إلى وراء العلامة الفاصلة التي تمّ عندها تجاوز عصر 
عبادة الأصنام المظلم. 

أكثر من عشر سنوات بدا وكأن صحابة النبي القدامى مستندين إلى تركة 
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عن بعضهما: فالأول يشمل منذ خلافة معاوية على أبعد تقدير» تاريخ أسرة حاكمة 
قوية وناجحة» أما الثانى فيتحدث عن جهود حركة تقية مختلفة التركيب أرادت 
فرض مثلها على البلاد وحكامها. 


بعد دخول محمد سنة 9ه/ 630م إلى مكة دون الحاجة إلى استعمال القوة 
تصالح مع أعدائه القرشيين وتبنّى - كما أشرنا سابقاً - أهدافهم السياسية التي 
لم تكن وهو القرشي - غريبة عنه كلياً. كان «أنصاره» المدينيون» وخاصة 
تلك القبائل التي كانت على عداوة قديمة مع قريش وانضمت لتوها شكليا إلى 
الجماعة الإسلاميةء ينظرون إلى هذا التحول بالامتعاض وعدم الرضى. وفور 
وفاة محمد ظهرت التوترات بكل جلاء. طالب الأنصار بأن يكون لهم قائد 
خاص بهم في المعارك الحربية المخططة الرامية إلى تأمين سيطرة المؤمنين على 
شبه الجزيرة العربية؛ والقبائل التي كانت ترفض منذ القدم الأطماع السلطوية 
القرشية رأت بأنّها في حل من الوعد الذي أعطته للنبي ورفضت دفع الضريبة 
المفروضة عليها (الزكاة) وأعلنت أنها مستعدة فى أحسن الأحوال للاحتفاظ 
بالدين الجا رة أي الثزاء سا نم فى ااا كان رفاق محمد القدامى 
الذين هاجروا من مكة إلى المدينة قد استولوا على الحكم. وكان النبي كلما أراد 
القيام بغزوة من هناك يعين نائباً عنه (خليفة) ليقود الناس الباقين في الصلاة 
بدلا منه أثناء غيابه. وبعد وفاة رسول الله مباشرة تولى أبو بكر هذه المهمة 
وعمل الرفاق القدامى على أن تكون النيابة عن محمد فى الصلاة خلافته فى 
الاد الاس أا ۰ 


كانت أهم مهمة لأبي بكر إخضاع القبائل المرثدة من المدينة. واستخدم 
لهذا الغرض العلاقات المتوترة والكفاءات القيادية العسكرية للنخبة القرشية التي 
كانت حتى ما قبل وقت قصير معادية للمسلمين» أي إِنْه تابع السياسة التي اعتمدها 
محمد بعد سنة 9ه/ 630م» وترك «الأنصار» المدينيون الأمور تسير هكذا لأنهم 
هم أيضاً كانوا في تلك الآونة مستفيدين. انتهت حروب الردة بالانتصار ولكن 
بعد معارك مريرة وقاسية؛ بعد ذلك امتدت سلطة المدينة على شبه الجزيرة العربية 
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إلى حد ما من المدينة. بقوة السلاح أرغمت هذه القبائل» بعدما حاولت بعد وفاة 
النبي استغلال الوضع غير الواضح» على القبول مجددا بظروف السلطة القائمة 
منذ وقت قصير. تعين عليهم الرضوخ لخلفاء النبي الحاكمين في المدينة. علي 
الذي لم يكن موافقاً على حكم أصحاب النبي القدامى» وجد لدى القبائل التي 
كانت قبل بضعة أعوام معادية لقريش والتي كانت ناقمة على نظام الحكم المديني 
بعد الأحداث الأخيرة» وجد مساندة لطموحاته الشخصية التي كان يبرزها - وهذه 
حجّة قوية ولا شك في ذلك المجتمع - بقربه وقرابته من النبي. علاوة على ذلك 
لقي مساندة لدى المقاتلين الذين غامروا بحياتهم في الفتوحات الأولى لكنهم لم 
يحصلوا الآن» بسبب انتمائهم إلى قبائل أقل شأنا؛ على الحصة التي يستحقونها 
من الغنائم. وأخيراً كان أيضاً «الأنصار» الددريين و حلمهم سروك إبي التطورات 
السياسية بغضب مرير غير ظاهر. إذ بدا أن التخوف» الذي كان قد ظهر منذ عهد 
محمد من أنّهم لم يكونوا إلا أداة في اللعبة التي رسمها وأخرجها القرشيون من 
أجل الحصول على السلطة في شبه الجزيرة العربية» يتأكد يوما بعد يوم. وهكذا 
بدأ كثيرون منهم يكتشفون ميلهم إلى علي. 


في سنة 35ه/ 656م كان أنصار علي هم بالتأكيد أكثر عدداً؛ ولم يكن في 
وسع طلحة والزبير وعائشة مواجهته في المدينة ولذلك انتقلوا إلى جنوب العراق. 
وكان أنصار علي متفقين على أنه لا يجوز إحياء سلطة صحابة النبي القدامى تحت 
اسم طلحة أو الزبير» وانتصروا عليهما سنة 36ه/ 657م في معركة الجمل الشهيرة 
قرب البصرة وأخذوا عائشة أسيرة. أي إن ذلك التحزب قضى عليه للوهلة الأولى. 
نكن ال ا فين أتصا هاي لم تكن وات ر مارا 
أبي سفيان» قريب عثمان المقتولء اتهم عليا بالتعاون مع القتلة وطالب بتسليحهم 
للثأر منهم. كان معاوية منذ أكثر من عشر سنوات واليا على دمشق. وكان لفخذ 
عبد شمس صلات وثيقة مع القبائل العربية في المنطقة السورية لجعي 
زمن ما قبل الإسلام. بالإضافة إلى ذلك كانت تسود هناك ظروف منظمة نسبيا لأن 
البلاد» المعرّبة منذ زمن طويل» لم تكن تعاني من التدفق غير الخاضع للسيطرة 
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سس ويس ا ا ا E‏ 
أيضاً من صحابة النبي» ويمتاز في أنه ينت ينتمي إلى الفخذ القرشي المرموق» فخذ 
عن نو ولا للقة تان متيو افيا من الدوات التي لم تكن راضية تماماً عن 
أفعال عمر. أما الاتهام الموجه إلى عثمان باه قد ساهم متعمداًء على الأقل في 
النصف الثاني من خلافته» في صعود النخبة القرشية التي كان سلفه قد أبعدها عن 
كثير من مواقع السلطة» فلا يتأكد عند دراسة المصادر بدقة كافية. 

جروحية مجان وخ كاد الدولة لني فى Ng‏ سيرع 
كانت غناك ئم الحرب الهائلة تجذب المحاربين من كل حدب وصوب. فكيف كان 
سيتمكن من تثبيت القرشيين في مكة؟ كيف كان سيتمكن من مراقبة ما يجري 
في معسكرات الجيوش وفي جبهات القتال؟ في عهده صعد رجال من أفخاذ. 
كانت قيادية في يوم من الأيام» إلى مرتبة ولاة» وفشل بعض من هؤلاء الرجال أو 
تسببوا في فضائح.. أما في الحجاز ذاتهاء حيث كان عثمان يستطيع فرض إرادته 
أكثر من أي مكان آخرء فقد حارب الرفاه البعيد عن التقوى والورع للأغنياء الجدد 
من القرشيين المتبجحين وأفسد علاقته مع هذه الدوائر بالذات التي تتهمه أطراف 
أخرى بأنّه قد حاباها. وهكذا غضب منه في أواخر حكمه جميع الأطراف؛ فلم 
يكن قادرا على توزيع غنائم الحرب بصورة عادلة. إذ شعر رفاق النبي القدامى 
وخلفهم بالغبن تجاه وجهاء قريش والتفوا حول عائشة بنت أبي بكر وأرملة النبي» 
وكذلك حول الزبير وطلحة» الأول من أقرباء زوجة النبي الأولى خديجة» والثاني 
من الفخذ نفسه الذي ينتمي إليه أبو بكر. 

كانت القوى التي نادت بخلافة علي بن أبي طالب» بعد مقتل عثمان سنة 
ود أقوى جوهرياً لكتها أيضاً أكثر تفرقاً وعدم انسجام. وكان علي واحداً من 
القرشيين الذين لم يوافقوا في حينه على تولي أبي بكر خلافة النبي. وأخيراً كان 
علي» مثل محمد» من فخذ بني هاشم المتمتع بسمعة عالية. 

ولهذا السبب أيضاً كان محمد قد دفعه إلى الزواج السياسي من بنات زعماء 
القبائل التي انضمت بدخولها في الإسلام إلى الاتحاد القرشي الذي كان يقاد 
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«خليفة رسول الله»ء هذا التفسيرء الذي تطرقنا إلى خلفيته أعلاه» كان من الصعب 
على معاوية تبنيه. ذلك أن النخبة القرشية القديمة لم تكن ترى في محمد مؤسساً 
لسلطتها وإنما فقط مضيفا عليها. كانت الإجراءات التي اتخذها عمر موججهة ضد 
الترشين وضد او ني الساطة اا يعود الها قبل ااا اكنها لي لضي 
على الواقع الذي كان مؤثراً على حكم معاوية في دمشق ق ألاوهو: أن قوته لم تكن 
قد نشأت بمساعدة الإسلام وحده وإِنّما كانت تستند أيضاً كما ذكرناء إلى الروابط 
القديمة وإلى المكانة التي كان يت يتمتع بها كقرشي في المجتمع القبلي العربي والتي 
تعود إلى ذلك الإصلاح المزعوم للكعبة الذي ينسب إلى قصي آنذاك» وليس بعد 
ذلك بفضل محمد كانت قريش قد أصبحت» حسب هذا التفسير للتاريخ» الخادم 
الأول لعبادة الله المرفوع فوق جميع العرب. وهكذا لم يعد يعني لقب «خليفة». 
الذي أطلق على صحابة النبي القدامى» عند إطلاقه على معاوية» «خليفة رسول 
الله» وإِنَّما «خليفة الله» كما يشهد على ذلك شعر البلاط الأموي. فالله ذاته هو الذي 
منح الأمويين الحكم دون وساطة النبي”'. 


مع صعود الأمويين استولت على السلطة السياسية تلك القوى التي عرفت 
كيف تستغل الإسلام لتحقيق مصالحها ولكتها لم تكن تبرر تصرفاتها بالإسلام 
وحده. وقع الأمويون بذلك» في بادئ الأمر» في تناقض كبير مع ممثلي التيار 
العريض لكنه غير الموحد والذي كان يري في محمد ذروة تاريخ الخلاص» والذي 
تشتق منه حياة الفرد ومعايير الحكم. وكلّما كان أنصار هذا التيار يشعرون بفقدان 
الأمل في تحقيق فيو يق هذه المثل» كان يزداد تمسكهم بذكرى ذلك الزمن المبارك وكانوا 
يرسمونه في أذهانهم أجمل مما كان ويتوقون إلى التمسك دوما بما بقي منه. لا 
بل وإلى إعادة تلك الظروف التي يحلمون بها بقوة السلاح. ولم تكن الخلافة 
(1) ناغل: «الدولة والجماعة الدينية؟ Nagel: Staat und Glaubensgenein-Schafî)‏ الجزء 
الثاني» ص 110 وما بعدها. أن يكون الحكم الإسلامي قادرا على البقاء دون الاستناد إلى محمد 
هذا ما يثبته مثال عبد الله بن الزبير الذي كان معللاً بصورة مختلفة كليا (تاريخ اليعقوبي» بيروت 
0, الجزء الثاني» ص 261. 
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من المحاربين الجشعين إلى الغنائم» كما هو الحال في العراق. هناك؛ فى العراق» 
كان الانهيار السريع للحكم الساساني قد اذى إلى حدوث ر مقط ب نكف 
السيطرة عليه مبدئياً عن طريق تأسيس مدينتي البصرة والكوفة العسكريتين لكنه 
لم يتوقف باي حال. في مجرى الحرب ضد طلحة والزبير كان علي قد انزج 
في ذلك المستنقع العراقي. أما معاوية فقد دفع قواته إلى الفرات الأوسط حيث 
دامت المعارك بينه وبين علي في صفين سنة 37ه/ 658م عدة أشهر. وأخيرا اتفق 
الطرفان على اللجوء إلى التحكيم بحيث طرح على المحكمين السؤال عمًا إذا 
كان معاوية محقأ في المطالبة بالثأر لمقتل عثمان. جاء القرار لصالح معاوية وكان 
له عواقب وخيمة بالنسبة لعلي. 


رات القليلة لان وين الى مايه 
اا ا الا 
ضد الكفار مثلما فعل جميع أولئك الذين كانوا قد هاجروا إلى المدينة قبل ثلاثة 
عقود للالتحاق بالنبي. کانوا قد نذروا أنفسهم كلياً لله والآن رأوا كتنب أن علا 
قبل بأن يجعل قراره متعلقاً بحكم بشري. أي إن أملهم فيه قد خاب» القرشي 
المرموق الذي اتخذت منه القبائل التى كانت معادية لقريش افا أي قائداً ذا 
صلاحيات دينية وسياسية لا يستطيع تحقيقها أبداً رجل عادي مهما كان ذكياً. 
وهذا جرح اعتزازهم بنفسهم المفعم بحرارة الإيمان والتقوى» فتوجهوا ضد علي 
الذين سوا فيما بعد «الخوارج»؟ وفي سنة 40ه/ 660م اغتيل على يد واحد من 
هؤلاء الرجال. 


رداصي يعار عضيل o‏ المتكر في الصراح العري 
الإسلامي على السلطة. > أي في ما ب بسمّى الحرب الأهلية الأولى» وكان قبل وفاة 


على بفترة 5 قصيرة قد أعلن نفسه خليفة» لكن هذا اللقب كان له في فم ابن واحد 
من أشهر خصوم محمد القرشيين وقعٌ مختلف تماماً عمًّا كان مألوفاً حتى الآن. 
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وهذا العامل الذي يتجاوز مسؤولية الفرد هو الذي مكن دعوة محمد من 
ولقد استمر شعور الانتماء إلى الجماعة بعد وفاة النبى وأدّى إلى بناء أمبراطورية 
عربية تجاوزت» جزئيا على الأقل» التجزؤ القبلي الموروث وإلى قيام دولة تضم 
كثيراً من الشعوب» ولكن فقط بعد سقوط الخلافة الأموية التي اتهم قادتها بأتهم 
أوقفوا عملية التحول المجتمعى عند حدود هيمنة العرب ورفضوا خطوة الانتقال 
إلى « الأمبراطورية الإسلامية». 


فى مجرى تشكل الدولة التى تتجاوز حدود القبيلة» وأخيراً حدود العرقيات 
ادا ا ا تجاه ا وال كان مجمله فى ا 
يطلبها لنفسه. على وزن حاسم. كان خلفاء النبي الثلاثة الأوائل» وأيضا علي بن 
أبي طالب» يستمدون مهابتهم واحترامهم من كونهم صحابة النبي ومن صلتهم 
الوثيقة والمجربة به. أما بالنسبة لمعاوية والخلفاء الذين جاؤوا بعدها فلم يكن 
هذا ممكناً. إذ لم يكن لهذه الأسرة الملكية الإسلامية الأولى أي صلة وثيقة 
مع صعود الإسلام. ولذلك كان التفسير الأموي لأحداث النصف الأول من 
القرن السابع مختلفاً جذرياًء كما سبق ورأيناء عن تفسير واحد من صحابة 
النبي من وزن عمر بن الخطاب: بالنسبة للأمويين كان ما حققه محمد فقط 
خطوة على طريق قريش إلى السيادة على العرب. والتصور الذي تؤكده كثيرا 
السور المدينية بأن الطاعة المطلوبة من المسلمين تستند إلى رغبة صريحة لله 
لقي قبولاً كبيراً لدى الأمويين ومدّاحيهم لأنّه زاد من قوة تأثير حق السيادة 
والحكم الذي كانت تدعيه قريش لنفسها قبل الإسلام”''. فمن «خليفة رسول 
الله» أصبح الآن «خليفة الله». وكيل الإرادة العليا الذي يتعين على «الرعية» ”© 
الرضوخ له دون أي اعتراض. 
(1) أمثلة نصية عند: 115 ,111 ,80.2 .Nagel: Staat und Glaubensgemein- Schaft,‏ 


(2) يظهر تعبير «الرعية» لأول مرة هنا فى السياق الإسلامى (ناغل» المصدر نفسه؛ ص116 وما 
بعدها). 
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الأموية في منأى عن هذا الغليان لكتها لم تنجح في استغلاله» على المدى الدائم 
لأغراضهاء وفشلت في أن تعوض بأيّ شكل من الأشكال افتقارها إلى الشرعية 
الذي كان ملتصقاً بها في أعين خصومها المستندين إلى رسالة محمد. وهكذا 
فقد الأمويون الحكم في منتصف القرن الثامن واستولت عليه حركة عرف قادتها 
كيف يتمسكون بلباقة - دعائياً على الأقل - بأهم مطالب المعارضة المتدينة. هذه 
الحركة التي كانت تناضل في سبيل إقامة خلافة هاشمية”'' أوصلت العباسيين إلى 
الحكم» وهم فخذ هاشمي ينحدر من العباس عم النبي محمد . 


3. الحكم الالهي ضد الحكم البشري 

تشترط مخلوقية الإنسان» كما سبق ورأيناء أن يبدي الحمد والشكر تجاه 
خالقه وأن يكون كل ما يفعله وکل ما ينتهي عنه خاضعاً لحكم الله . وقد تم 
الاعتراض في عهد محمد على مثل هذ النوع من المسؤولية عن الخلاص» وقدمت 
لتبرير هذا الاعتراض حجح مختلفة: من الناحية الأولى يتحدد تصرف الإنسان 
بحكم الظروف الحياتية التي هي نتيجة لمشيئة الله التي لا تدرك فالعالم ليس 
موضوعاً كلياً تحت تصرف الإنسان؛ ومن الناحية الأخرى يجعل انضمام المؤمن 
الفرد إلى الجماعة. التي تطبق شعائر العبادة التي فرضها الله وتتبع شرعه» كل تفكير 
في طريق شخصي إلى الخلاص لا لزوم له» وطاعة «الله ورسوله» هي السمة 
المميزة لخلاص «خير أمّة) ‏ فالانتماء إلى أمّة النبي يرفع عن الفرد همٌّ الخلاص. 


Tilman Nagel: Unter Suchungen Zur Entstehung des abbasidischen Kalifats, Bonn (1)‏ 
.1972 
(2) شغل سقوط الخلافة الأموية الأبحاث العلمية كثيرا. 
Hamilton A. R. Gibb (The Evolution of government in Early Islam.in: Studia Islam-‏ 
ic H,1955, 1- 17).‏ 
مد أن ال ا عدر الا رر و اا ن و ي و 
آخرى» هي المسؤولة عن ذلك. 
(3) انظر أعلاه» ص35. 
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الجديدة ولم يكن قد اكتسب تقاليد ثابتة» شعر الناس بمنتهى الحدّة بهذا الانزياح 
للأوزان الذي كانت له تبعات واسعة النطاق. ونظرا لعدم وجود تعابير واضحة 
بدأ الناس يتحدثون عن الاستبداد والظلم ويحرّضون بعضهم ضد الحكم الأموي 
وخاصة منذ خلافة عبد الملك (فترة حكمه: 65 - 86ه/ 685 705م) حيث 
توقفت الفتوحات ومعها غنائم الحرب وحيث أخذ الحكام المتورطون في 
حروب أهلية كثيرة يديرون البلاد بيد من حديد. هذه هي الخلفية التاريخية لأقدم 
المصادر الفقهية النوعية التي أنتجها الإسلام. وهي تدور حول التعبير العربي 
«القدر» الذي يعنى فى القرآن المقدار المحدّد من الله لأمر ما”!'؛ ويعبّر الفعل عن 
أن الله د ج ات تقد ا فى مص الظتر هاه قير ف الي ومنذ أن 
خلق اله اللعالى خاد لكل حص كمية من المواد الغدائية للمرة الأولى والأخيرة 


ر کے بے رہ L4‏ ا 


ومن ينيو اتك يرَى الاأرض َيِه ادا ارتا علیہ الما اهرت وَرَبَتَ إِنَّ الى أحَيَاهَا 
> رح عه ےر 3 ر م ن 2< 10 222 3 ٣‏ 5 د مه 77 41 9و3 
ي اموق إنه, عل كل سَىَ فير 4 . وحدد مواقع القمر 3 والقمرقدرته ماز ل حى 
م ر ص ود مد ے 1 5 و 0 1 
عاد كالْمَيجُون الْقَرِرٍ 4 ؛ وهكذا يعني الفعل «قدر» تحكم الله في خليقته بصورة 
مستقلة لا يستطيع الناس فعل أي شيء تجاهها”“. والأصنام التي يعبدها المكيون 
هي تجاه الله مخلوقة مثل عابديها وبالتالي لا حول لها ولا قوّة تجاه قدرة الخالق 
غير المحدودة» وبذلك فإن مفهوم «القدر» الإلهي يعني المجال الذي تنتقل فيه 
عناية الله التى لا تتوقف آبدا إلى التحديد المسبق لحياة ومصير المخلوق الفرد. 
ولكن أين توجد حدود هذا المجال فى الحياة العملية؟ هذا هو السؤال 
و- ركه ع و ره ی م رر لے ا عم ر رو 
(1) ۾ إلا أمراتهء درا مها َون اليرت 4 [الحجر: 60]؛ ثم جِنْتَ عل قدر موی 4 [طه: 40]؛ 
اناسنا لسَمَله مآ بعَدَرٍ فاش کته ف الْأرضٍ و تاع دَهَابٍ يه لَمَنْدِرُونَ & [المؤمنون: 18]. 
(2) سورة فصّلتء الآية 39. 
)3( سورة يس » الآية 39. 
(4) ا ليع اهَل الححتّب ألا يقرو ڪل سىء ين فصل التو وَأَنَلَْضْلَ بيد ا 
لْمَصْ ل الْعظِيم # [الحديد: 29]. 
Tilman Nagel, Vom Koran zur Schrift, in: Der Islam 60١1983, 143- 165 (5)‏ 
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- لكن الخلفاء الأمويين لم يكونوا أنبياء ولم يذعوا لنفسهم هذه المرتبة أبدا. 
على هذا النقص تر تب السؤال الذي تصعب الإجابة عليه عن مضمون أوامرهم 
الحكومية: لماذا يصح أن الله أراد هذا بالذات وليس شيئاً آخر؟ لم يكن هناك بعد 
قانون إسلامي (شرع)؛ ولا حتى بصيغة أولية. فهل كان من الممكن ضمن هذه 
الشروط أن تضمن» طاعة الحكام» للرعية فعلاً ما تبتغيه وتنتظره ه من خلاص؟ 
وهل كان هؤلاء الخلفاء يمثلون «الهداية» المنشودة لهم ولرعيتهم؟ اتهام تيار 
عريض من الناس المتزمتين للأمويين بأنهم ليسوا أكثر من «ملوك)ء يؤكد أن هذا 
السؤال يجب الإجابة عليه بلاء إذا ما تمّ الحكم على الظروف السائدة استناداً إلى 
الصورة المثالية التي بدأ الناس يرسمونها عن المجتمع الإسلامي الأول أيام الني. 
وبالفعل كانت البوّة والخلافة الأموية : شيئين مختلفين. بالنسبة لمحمّد لم يكن 
أبداً حكم المسلمين الهدف الحقيقي لظهوره ونشاطه؛ بل كان مب رسالة ونذيراً 
لم يكن يملك الوسائل التي تمكّنه من إجبار الناس على التقيّد بالتعاليم الإلهيّة 
التي بلغها: 3 قل هو القاور ڪل أن بعت ليک عَذَابَامّن مووک او من تحت ارک ار 
سكم نيعا يق بنط بان حي کی ايت لعَلَهُم مهوت *# ودب پو 
A‏ كل لست علي وکيل # لڪل مسقو وسوف تَعُلَمُونَ ي . 

كانت الظروف السياسية والمجتمعية في مكة قد أملت على محمد هذا 
التحفظ؛ لكن هذا الرأي كان ا عنده في المدينة أا وعندها كان يطلين 
الطاعة من المسلمين كان يطلبها باسم الله وكان وهو النبي خاضعاً كجميع أفراد 
الامّة ة الإسلامية للقانون الذي يبلغه إليه الله» وعلى هذا اللأساس كان محمد يقف 
دوماً مع جميع المسلمين الآخرين على الدرجة نفسها. أما الحاكم الأموي فكان 
بصفته «خليفة الله» مختلفاً تماما. كان يتصرف بدلا من الله وكان لهذا السبب 
- بالمعنى الحرفي للآية 66 فوب پو رمك وهو الجن هل لست عَم بوكيل 4 من 
سورة الأنعام ‏ وكيل جميع الناس الخاضعين له «الرعية». 

في المجتمع الإسلامي الفتي» الذي لم تكن قد ترسخت فيه بعد التعاليم 


(1) سورة الأنعام المكية المتأخرة» الآيات 65 67. 
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لكنه حرم بعضهم تعشّفياً من بلوغ هذا الهدف وتسبّب بذلك في عصيانهم» فهو 

عبثي وغير صحيح؛ فلا يمكن أن يتعامل بهذه الطريقة ة من الغدر إلا حاكم مستبد 
مع رعيته. في مثل هذه الأفكار غير المعقولة» التي تعتبر الشرّ والأذى من أفعال 
الله غير القابلة للتفسيرء يرى الحسن البصري خروجاً على عقيدة الأجداد ينبغي 
تصحيحه بالإشارة إلى الآيات القرآنية ذات الصلة. بعد استناده بهذه الطريقة إلى 
أعلى جهة لتعليل وجهة نظره» وهي إيمان الأسلاف المستند إلى الوحي» يذكر 
العديد من الآيات القرآنية التي تبدو للنظرة الأولى أنّها تؤيد رأي القائلين بالتحديد 
المسبق لكل شيء «الجبريين» - ولكن فقط للنظرة الأولى؛ كما بين الحسن. وهو 
يتمكن من تفسيرها جميعها حسب مفهومه؛ وإن كان هذا لم يحصل دائماً دون 
قسر أو مبالغة. تبلغ تعليلاته ذروتها في التأكيد على أن النبرة ة ستكون بلا معنى لو 
ل عن مبدأ المسؤولية الشخصية لكل فرد عن خلاصه. وهذا لا يتناقفض 
مع الآية من سورة الأعراف: وقد درا لِجَهَرَ ڪيا م مر اَن والإذين هم 
وب لا هون با وم عبن أ سرون يبا وم ادان ويها ای ک مالم بل هم 
صل ولك هم العفو بت 4 . هنا يدور الحديث ظاهرياً فقط بالمحدد مسبقاً إلى 
جهنم. . ولكن في الحقيقة فإن المقصود ليا وعدم الوبصار وعدم السمع 
ليس علامات لا تتغيّر كلون البشرة مثلا. عبارة «لجهنم» لا تعني الغرض من 
خلق أولئك الجنّ والإنس. في كثير من الأحيان يقول المرء ببساطة» المرء يبني 

بيوتاً لكي يهدمها الزمن؛ لكن هذا ليس بأيّ حال الغرض الذي بُنيت من أجله؛ 
ئم يهاجم الحسن البصري الجبريين بقوله: غالبية القائلين بأنْ إيمانهم أو عدم 
إيمانهم محدّد سلفاً من الله إنّما يبررون ترك أعمالهم الدنيوية تسير على هواها. 


جميع الناس لديهم «الاستطاعة» لدرء الشر. في الآيتين من سورة الكهف 
ولد قا موس لَِتَئهُ لا أب حى بم مج البحرين أو أمضى حًا 


* کا لکا تح هما ییا رکا ا تخد سبيله. ال يروى كيف 


(1) سورة الأعراف» الآية 179. 
(2) سورة الكهف. الآيتان 60 61. 
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هذه الحدود وراء جميع الحدود والقيودء أي إِنّهم أعطوا الإنسان حرية التصرّف 
وإمكانية تحديد مصيره بنفسه. أي إن لكل إنسان قدره الخاص به الذي يحدّده 
بصورة مستقلة. صنف أصحاب هذا الرأي في تاريخ الفكر الإسلامي تحت اسم 
«القدريون». 


من الوا ضح تماما اد هدا الرائ ل برق ل حل انا مح أنه لم يكن 
يمس إيديولوجياً الحكم الأموي بصورة مباشرة» لكن الناس الواثقين من أَنّهم 
يتحكمون في أقدارهم لا يصلحون لأن يكونوا أغناماً في «قطيع» تطيع أوامر 
«خليفة الله» بكل الرضا والاستسلام. تعلق طلب عبد الملك بن مروان من أحد 
أشهر دعاة هذا الرأي الجديد. الحسن البصري (المتوفى سنة 110ه/ 728م)”, 
معلومات عن القدر. وكان آنذاك لم يمر زمن طويل على إلقاء والي عبد الملك 
الحجّاج بن يوسف الثقفي» خطابه المشهور الذي طلب فيه من العراقيين» الذين 
أجبروا على العودة إلى الانقياد تحت الحكم الأموي» الطاعة دون قيد أو شرط 
وهدد المخالفين منهم بعقوبات شنيعة. كل راع مسؤول عن رعيته» كان جواب 
أحد الحاضرين من بين الجموع - والخليفة ليس وكيل الله الذي يقف فوق كل 
شيء بل يجب» كما كان على النبي» أن يحاسب أمام الله. وكان الحسن البصري 
اشا يتبئى هذا ارا 


أكد الحسن البصري للخليفة في جوابه أن إعطاء كل إنسان قدراً معيناً من 
حرية القرار الذاتي يتفق مع وجهة النظر التي يتبناها الأسلاف في العهد النبوي. 


2 


وكانوا يستندون في ذلك إلى قول الله: # وَمَا لقت أيلَنَّ والإنس إلا يدون جي . 
أما الافتراض أن الله كان في إمكانه خلق البشر لغرض محدّد يكمن فيه خلاصهمء 


Hans Heinrich Schaeder: Hassan al- Basri; in: Der [slam 14\1925, 42ff. 
.)40 «الموسوعة الإسلامية»: «الحجّاج بن يوسف» (الجزء الثالث»‎ )2( 
Nagel, Rechtleitung und Kalifat, 611 
.56 سورة الذاريات. الآية‎ )3( 
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الذي وضعه الجبريون في يد الله وأعلن ممثلوه أله لهم باعتبارهم خلفاء الله وأنَّ 
كل إنسان مسؤول عن قدره كما قال القدريون» قضية دينية ذات تأثير سياسى 
الغ بوذا تح ها مرة رى فاا عبد الاك الم كن من تنيب 
حدّة الجدل حول مسألة القدر التي بلغت ذروتها في عهد خلفه الوليد (فترة 
حكمه 86 - 96ه/ 705 - 715م) واحتدت ضد الأمويين إلى درجة حاسمة. 
وكان القدريون متورطين في التمرّد الذي حدث في العراق سنة 81ه/ 700ه”. 
في العقدين الأخيرين من الحكم الأموي في دمشق تطرفت الفكرة القدرية 
واتخذت طابعاً سياسياً كانت له عواقب وخيمة على سلطة الدولة. وكان 
غيلان» أحد قادة الفكر القدري» يدعو إلى فكرة مفادها أله سن سا أ س 
وجيه لأن يكون الحاكم من قبيلة قريش؛ نظراً لان جميع المسلمين مسؤولون 
فردياً عن خلاصهم. فكل شخص يطبق القرآن والسَّنّة بشكل صحيح» يستطيع 
أن يكون خليفة. ولكن إذا ما خالف الحاكم شرع الله فمن الواجب عزله ‏ إذا 
ما كان الجميع ملزمين بطاعة الله وحده لن تكون هناك حاجة ل«خليفة الله». 
ردا على هذه الآراء بدأ الأمويون بملاحقة القدريين ودفع غيلان حياته ثمنا 
لآرائه “. بسبب هذه الاضطرابات ازداد ضعف الخلافة الدمشقية التي كانت 
مهزوزة جداً نتيجة نزاعات أخرى.لا بل إن خليفة موالياً للقدريين تولّى الحكم 
فترة قصيرة سنة 126ه/ 744م وأعلن في خطاب العرش رأياً مطابقاً لرأيهم: «لا 
طاعة لمخلوق في معصية الخالق)”©. 

إن التشابك المباشر والخاص بالإسلام بين الديني والسياسي يتضح بكل 
جلاء في مثال القدريين: مسؤولية الفرد شخصيا عن خلاصه تضع قيودا على 
مشروعية مؤسسات الحكم الأرضي؛ وهذه بدورها تعزّز حقها في الحكم بأن 


Josef Van Ess: Zwischen Hadit und Theologie, 31 (1) 
الموسوعة‎ Josef Van 855: Anfaenge muslimischer Theologie, Beirut 1977, 177ff (2) 
الإسلامية: القدرية.‎ 
Dieter Derenk: Leben und Dichtung des Omaiyaden kalifen al-Walid b. Yazid, (3) 
Freiburg 1974, 40. 
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أن موسى التقى مرة رجلاً غريباً ورغب في مرافقته» فقام ذلك الغريب بثلاثة 
أفعال بدت لموسى غير مقهومة على الإطلاق: أحدث خرقا في السفينة التي 
ركيا فيها؛ وفتل غلاماً؛ وأقام دارا معرضا للسقوط (في قرية أبى أهلها أن 
وهي فطلب رس تفسيراً وتلقى الجواب التالي: وا لمّغيئة فَكَانْتَ 
وار خر ردت أن حا وان ورم مك باد کل سَفِيَةٍ حصا * وأ 
6 لک كن أو ومني ميل بعتا ونا # ار ن دعا 
5 2 وورب ا راما دار هکان لن بين من فى أَلْمَدِسَةَ وان َه 
لهم 2 1ق أ نيب اشد هه ا E‏ 
وما فعلله, نمی ذلك ناویل مالو شِع عه صَبْرَا #”'". كان الغريب يعرف الأمور 
الشريرة التي كانت يمكن أن تحدث لو لم يتدخل. ولذلك يفعل شيئاً ليحول دون 
حدوث أذى. بالطريقة نفسهاء حسب رأي الحسن البصري» يستطيع كل إنسان 
أن يتصرف لكي يمنع حدوث الشرٌ الذي کان» لو لم يفعل» مسؤولا عن حدوثه. 
ويختم رسالته إلى الخليفة بتحذير شديد: «فحدث نفسك يا أمير المؤمنين» لا 
تقل إن الله قدر عباده ما نهاهم عنه وحال بينهم وبين ما أمرهم به» وأرسل الرسل 
تدعوهم إلى خلاف ما قضاه عليهم» ثم يعذبهم طول الأبد إذ لم يجيبوا إلى ما لم 
يجعل لهم إليه سبيلاً» “. 

خلال الاضطرابات التي حدثت في السنين الأولى من خلافة عبد الملك 
يذكر أنّ مطالباً بالعرش في دمشق دعا لنفسه بالكلمات التالية: «أَيُهَا الناس» إنه 


لم يقم أحد من قريش قبلي على هذا المنبر إلا زعم أن له جنة ونارأً» يدخل الجنة 
من أطاعه» والنار من عصاه. وإني أخبركم أن الجنة والنار بيد الله”". كان القدر 


1 


الى 


82 79 سورة الكهف. الآيات‎ )1( 
النص منقول عن: في مجلة «الإسلام» العدد 21/ 1933م:‎ )2( 
Helmut Ritter, Studien zur Geschichte der islamischen Froemmigkeit. 
.4 الطبري» تاریخ الأ الجزء الثاني»‎ )3( 
Joset Van Ess: Zwischen Hadit; und Theologie, Berlin\New York 1975, 183. 
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SSS ل‎ LL EE 
المجتمع النبوي الأول يضمن المرء الدخول إلى ال في «الملكية»‎ 
التي تسعى إلى تحقيق 0 يق الحق القرشي في الحكم والسيادة كما كان الحال قبل‎ 
الإسلام» فلا يمكن» حسب رأي هذه الأحزاب» الحصول على الخلاص. كان‎ 
الخوارج هم أكثر الأحزاب المتمسكة بمنتهى العناد والقوّة بهذا النوع من تأبيد‎ 
الماضي المديني للوسلام.‎ 

كان علي بن أبي طالب قد قتل» كما سبق وذكرناء على يد واحد منهم. 
لما قبل باللجوء إلى التحكيم انشق عنه جزء كبير من أتباعه. وقبل صدور 
الحكم الوخيم كان هؤلاء قد ذهبوا إلى حروراء بالقرب من الكوفة؛ والحرورية 
هي إحدى التسميات الأولى لحركة الخوارج في مرحلة النشوء ضكرا ابيا 
«المحكمة» تكنياً بشعارهم: «لا حكم إلا لله». وكان المقصود بذلك الحكم في 
النزاع بين علي ومعاوية. لكن هذا الشعار كان مناسباً بشكل ممتاز لتعميم مضمونه 
ولإعطائه مضمونا فوضوياء بعد صدور الحكم في غير صالح علي لقيت الحركة 
مزيداً من الإقبال. وأصبحت تسمي نفسها «الشراة». أي الذين باعوا حياتهم في 
سبيل الله. ولقد استندت هذه التسمية إلى الآيات من سورة النساء وإلى آيات 
أخرى مشابهة ذ في القرآن : ومیل ف سیل اوا لزی شروت کے الوه الذ لديا 


الْأْرَوَ وَمَن مَل في سيل الله فَيمَتَل اوغلب موف فوت اجا عا * وَمَا ص 
کا شیو ف سیل الله وَالْمسسصَعَفِينَ مت الال وَالِيْسآءِ والولدن دين قولوت ينآ ارجا 
ری ا وج نون لفك ال ET‏ الات 


Ko م‎ 6 8 


تدل كلمة «الشراة» على بذل النفس الكبير الذي يطلبه كل خارجي من 
نفسه ومن رفاقه. هنا يصبح التطرف في تأمين الخلاص الفردي واضحاً وملموساً: 


> 
5 


8 


89 چ 


(1) سورة النساءء الآيات 74 76. 
(2) الذين تعين عليهم البقاء في مكّة عند الهجرة. 
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تعلن آتّها تحكم بصفتها وكيل الله وتؤكد لفرض إجراءاتها الملامح فوق الفردية 
للمجتمع النبوي الأول مما يؤدّي بالنسبة للمسلم الفرد إلى سلبه» أقل أو أكثر, 
قرار تصرفه. فهذا القرارء هكذا يقال له يعود فى الأصل إلى الله» ونظراً لما يتكرّر 
فى لق ان هق إبر 2 مذو بهذ نطق أرقي و 
جوهرية أخرى في الفكر الإسلامي تظهر هنا أيضاً؛ جميع تفاسير الأحداث الراهنة 
يجب القيام بها استناداً إلى زمن المجتمع الإسلامي الأول؛ بناءً على ذلك يعتبر 
الحسن البصري أفكار الجبريين بدعة وينزع عنها بذلك كل صحة؛ ويقدم نفسه 
على نه المحافظ على تعاليم الأسلاف. ن الطبيعي أن الظرف الثاني سيقدم 
بالمقابل المزاعم نفسها لإثبات قناعاته. ينجم عن ذلك أن كل اتجاه عقائدي» أي 
سياسي ديني» يستنبط من التاريخ الإسلامي التأويل المناسب لأفكاره. في حلقة 
مفرغة يكتشفون. بفضل هذا الاستنباط الذهني. أسلافهم ذ في المجتمع الإسلامي 
الأول ويشعرون باتهم المحافظون على إرثهم والمتابعون لمسيرتهم. هذه الظاهرة 


4. الخوارج: 


لاما كانت الى اندي دري اومان الث i‏ من LAL‏ 
السياسية وتشكّك عند التوسّع في تفسيرها في أحقية قية الخلافة القرشية؛ فإنّها في 
النهاية موجهة إلى المسلم الفرد وتذكره بأنّه هو وحده المسؤول عن خلاصه. 
لكن توجيه اللعنة إلى الخلافة الأموية بكل ما فيها والزعم بأن إسقاطها وتغيير 
الظروف السائدة هو وحده يمكن أن يمهد الطريق لإقامة مجتمع للمؤمنين حقيقي 
بكل معنى الكلمة. لم يكن مطروحاً. وش أولاكف القدريين الذين انتزعوا 
السلطة سنة 126ه/ 744م مؤقتاً أجلسوا على العرش أموياً حسب اختيارهم 
فرعت e‏ لمطالبهم السياسية الدينية. إل أن تا تات اخری كانت 
أكثر حسماً. فقد رفضوا التطور الذي اتخذه التاريخ بعد وفاة النبي واعتبروه 
لا خلاص فيه على الإطلاق وادعوا لنفسهم الحق بأنّهم الوحيدون الأوفياء 
على متابعة النهج المحمّدي في المدينة. وفقط في المحافظة على هذا التقليد 
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إسلامي. ولذلك شكّلوا تحت قيادة رجال منهم مجتمعات خاصة بهم في جنوب 
او ا يا لم تكن خاضعة في العقود الأولى من القرن الثامن لسلطة 
الخليفة. ؛ كما نهم سببوا في العراق وفي الحجاز مرة بعد أخرى مضايقات كبيرة 
لولاة اا وأن يكون الخوارج لم يحققوا اضرا کیا دا آثان مسعدافة قار 
هذا يعود إلى وقوع ا ل شديد لا أمل في 
ا يقل أل طق يشر الارن ار لقال ا لضن الذي لايل 
المبيجت ات a SS‏ حو اكوك إلى Sa LSS‏ 
يبدو يطبقونها في مجتمعاتهم. ولم يكونوا يعلقون أي أهمية على النسب. بل إن 
مهابة الله وحدها هي الحاسمة. لا بل إن بعضهم کانوا یشگون فيما إذا كانت هناك 
ضرورة لوجود أي سلطة على الإطلاقء وكانوا يرون أن وجود قائد غير ضروري 
إلا في الحملات العسكرية. 


كان النبي قد توفي لكن الظروف التي كانت سائدة في المجتمع المديني 
ا اي 
كانت قائمة قبل تصالح محمد مع مكّة . كان م منتش رأ على نطاق واسع التصور أنه بهذا 
الحدث انتهت المرحلة الزمنية التي كان المرء فيها يكتسب ثواباً دينياً بالخضوع 
للنبي» وبالتخلي عن طريقة الحياة التي كانت سائدة قبل الإسلام؛ وبالهجرة إلى 
المدينة. فبعد الصلح مع مكة أصبح الإسلام «قرشيا» حقاء وانتصرت الرسالة 
الجديدة. أمّا في حركة الخوارج في أول القرن الثامن فكان الرأي مختلفاً. هنا 
كانوا وتا من يضغ نفسه تحت تصرف قاد الخوارج وكان ش نالا 
بحياته في جيشهمء ومن كان قد هاجر من مكة إلى المدينة ية فقط هؤلاء الناس 
وجدوا الطريق فعلاً إلى الإيمان الصحيح. وهذا الإيمان كان يجب إثباته كل 
يوم بتطبيق الفرانض الإلهية بمنتهى الحرفية والدقة. ومن لا يطبق الفرائض يعتبر 


Karl-Heinz Pampus: Ueber die Rolle der Kharigiya imfuehen Islam, Bonn 1980 (1) 
الموسوعة الإسلامية.‎ 
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فالموت شهيداً هو فقط الذي يضمن للمرء الدخول إلى الجتة. وفي كثير من 
القصائد يتباهى الخوارج الأوائل بهذه الفكرة. 


و كانت مع قطري بن الفجاءة في عسكر الإباضية. فكانت ترتجز في تلك 

الحروب وتقول أم حكيم الخارجية : 
أحمل رأساً قد سئمت حمله وقدمللتدهنهوفسله 
ألا فتى يحمل عنى ث تل 27 

لم يكن في استطاعة علي السيطرة على الحقد والغضب وحبٌ القتال 
المنبعث من مثل هذه الكلمات» كما أن زيادء والي معاوية في العراق» بدأ يشعر 
بالضيق من الخوارج. كانت مراكزهم تقع أنذاك على الضفة اليسرى لدجلة 
السفلى حيث كانوا يستطيعون فى حال الخطر الانسحاب إلى المرتفعات الإيرانية 
وإلى السهول المحيطة بمدينة البصرة العسكرية الفتية. في البصرة ألقى زياد عند 
توليه منصبه خطبة مشهورة استند فيها إلى التفويض الإلهي الذي أعطي للأمويين 
ولذلك يجب فرض الأمن العام بالقسوة والقوة. ولهذا الغرض تم تقسيم المدينة 
إلى أحياء وعيّن في كل حي رئيس مسؤول أمام الوالي يحاسب هو نفسه عند 
مخالفة أي شخص من حيه النظام إذا لم يتعرف عليه ويخبر عنه. ويقال: إن الذي 
اعترض على أوامر زياد هذه كان خارجياً: مستنداً إلى الآية: لار وفوف 
ری 4 أصرّ على أن مثل هذه الإجراءات مخالفة للوحي ‏ لخن عرف هنا 
مرة ة أخرى على النموذج الأساس للنزاع الذي دفع القدريين إلى المعارضة ضد 
الأمويين. 

لم يكن الخوارج مستعدين بأيّ حال للاعتراف بالأمويين كحكام لمجتمع 
Franceesco Gabrieli: Religions Poetryin Early Islam, Wiesbaden 1973, 12. (1)‏ 
(2) اليوسي» زهر الأكم في الأمثال و الحكم. 


.38 سورة النجمء الآية‎ )3( 
Nagel: Staat und Glaubensgemeinschaft, 1. 111, 136. (4) 


80 


دون أن يشهر السلاح» وإنّما يمارس شيئ من التحفظ» ينفذ ا 
الذين أنّبهم النبي محمّد”'' - فقط الشعائر الدينية اليومية؛ دون أن يتخلى عن 
قناعاته يقبل - حتى إشعار آخر على الأقل بان الظروف السياسية الى بها 
لا يمكن مطابقتها تماماً مع متطلبات عقيدته - في العقيدة الشيعية أيضاً سنتعرف 
على التخلي مؤقتاً عن إسقاط الوضع e‏ السلاح؛ على الرغم من أن 
(العقيدة» و«الدولة» يجب أن يكونا وعدا حسب المجتمع الإسلامي الأول» 
فن المرء ء هنا يقبل على مضض بثنائيتهما. ولكن من الممكن دوماً وأبداً أن يطرأ 
وضع تندلع فيه حرب أهلية ضد الحكام وضد المسلمين من ذوي الاتجاهات 
الأخرى - بهدف إعادة الوحدة بين «العقيدة» و«الدولة». وتجدر الإشارة إلى أن 
كلمة «مسلمين» كتعبير عن مجتمع إسلامي تظهر هنا لأول مرة» عند الخوارج 
الإباضيين الأوائل» وتحمل المعنى النوعي المعروض بخطوط عريضة 


يعود الفضل في اطلاعنا على عالم الأفكار لدى عبد الله بن إباض إلى رسالة 
وجهها إلى عبد الملك. ويبدو آنهاء مثل رسالة الحسن البصري» قد جاءت ردا 
على سؤال من الخليفة الذي اعترض على انتقاد لاذع للخوارج ضد عثمان. على 
أيّ حال يبدأ ابن إباض شرحه بالإشارة إلى أن القرآن هو بعد وفاة محمد الوسيلة 
الوحيدة للهداية الإلهية. والنبي ذاته تقيد بالوحي» وكذلك صحابته المقربون 
ومنهم عثمان. وفي عهد أبي بكر وعمر كانت الأحكام القرآنية صالحة دون 
أي اعتراض. ولما أصبح عثمان خليفة حدثت انحرافات. ولذلك كانت خلافته 
محاطة بنوع من «الجبروت». ‏ في تعبير «الجبروت» نكتشف صلة وثيقة مع 
القدريين المعاصرين. فهم أيضا يهاجمون الخليفة الذي يفرض على رعيته قوانين 
جائرة ويتصرف كحاكم «جبّار). ويعبر فعل «جبر) ذ في الوقت نفسه عن التعشف 
الذي يمكن أن يتعامل به حاكم مع شعبه. ده جد ناذا كنية أسا بي ة زعت 
دوراً مهمأ في مختلف التيارات Sl‏ كانت المعادية للآمويين. بالنسبة للشيعة 
أيضاً بعد الخليفة الأموي حاكماً «جبّاراً؛ مثل فرعون الذي عانى موسى منه ومن 


(1) انظر أعلاه» ص68. 
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مرتدأء أي خارجاً عن ملَّة المؤمنين» ولا يستطيع العودة إليها حتى لو ندم واعترف 
بذنبه. وكان هناك بعض المجموعات اك كو حرا عن ار الديني في 


مثل هذه الحالات. إن من يرتد عن الإيمان الصحيح ‏ يستحق القتل حسب وجهة 
0 الإسلامية ‏ إلا أن كتب الفقه اللاحقة تتيح له الإمكانية للتوبة» أي للعودة 


ليس من السهل إصدار حكم عمًا إذا كانت هذه القناعات الخوارجية 
قد طبقت فعلاً في حالات كثيرة» وإذا ما كان نعم» فهل تمَّ ذلك في كثير من 
الاتجاهات والمجموعات المتفرقة الصغيرة؟ وأن تكون المسؤولية الفردية عن 
الخلاص قد بدت هكذاء لما دفعت إلى ذروتهاء فهذا ممكن ومعقول. ولكن لم 
يكن جميع الخوارج بأيّ حال مستعدين للترحيب بمثل هذه الإفراطات. كان 
البعض يدركون أَنَّهم قد ابتعدوا كثيراً عن أهدافهم الدينية والسياسية وانخرطوا 
في صراعات لا معنى لها. 


أطلق على هؤلاء المتعقلين ‏ للاستهزاء؟ ‏ اسم «القَعَدَّة)» خلافاً لرفاقهم 
الغاضبين المنخرطين في القتال والذين سمّوا «الخوارج». كقائد وأول رجل دين 
للخوارج المعتدلين برز في عهد الخليفة عبد الملك» عبد الله بن إباض. لم يكن هو 
وأتباعه يصرّون خلافاً لرفاقهم المتطرفين» على فرض عودة المجتمع النبوي الأول 
بقوة السلاح» وإنما كانوا راضين عن العيش» كمالكين لرسالة الخلاص الحقيقيةه 
في وسط لم يتمكنوا بعد من تشكيله حسب تعاليمهم. بل انهم كانوا يظرود 
أجانا إلى ءام الذاتية» متشبهين بأولئك المؤمنين الأوائل تحت راية محمد 

بعين الشك والريبة؛ إذ يروى أن جابر بن زيد الأزديء خليفة عبد الله بن إباض؛ 
ا ت ا المسلمية) ولس الوم ©" فين يته عدن 


(1) الموسوعة الإسلامية: «استعراض» (الجزء الرابع» ص 269). 

(2) ليفيكي فى: الموسوعة الإسلامية «الإباضية» (الجزء الثالث.» ص649): Tadeusz Lewicki‏ 
في ر عبد الملك يتحدث عبد الله بن إباض عن «المسلمين» الذين يضعهم مقابل 
«المشركين» «العقود الفضية» ص132. 
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يؤيدها القرآن» يجب على الناس التخلي عن معاوية وحتى لو بدا أن النجاح 
ةل 

يعداداك لعج ابن إباض إلى ر و و . وكان عبد الملك قد 
اتهم الخوارج بأنهم «غلاة) لأنّهم لم يظهروا تجاه معاوية أي تساهل أو استعداد 
للتفاهم. ويرد ابن إباض على ذلك بقوله: إن «الغلو» ليس سوى الانحراف عن 
المعيار الذي وضعه الله؛ أي له يعد الكلمة إلى تاقد وأخيراً اتهم عبد الملك 
الخوارج باهم خرجوا على جماعة المسلمين. لكن ابن إباض يرى الأمور بطبيعة 
الحال بشكل آخر. فهو يدعي أن الأسلافء الذين يعتبرهم طبعاً رواداً يقتدي بهم 
الخوارج» كانوا دوماً موالين بصدق لأبي بكر وعمر. لأنْ الخليفتين الأولين للنبي 
محمد كانا الوريثين الحقيقيين لحكم المجتمع النبوي. ولقد تقيدا كلاهما بالقرآن 
كدليل لتصرفاتهما وتابعا بذلك السير على خطى محمّد. ما عثمان وعلي ومعاوية 
فلم يكن في وسع المؤمنين تأبيدهم لأهم ايتعدوا عن الأحكام الإلهية التي جا 
بها النبي مسوأ یلوا ایت بوتکم يلڪمار وليچ دوا فيك غِلظة 
واعلموا أن الله مميت هه يستخدم ابن إباض هذه الآية القرآنية لتبرير التمرّد 
الخارجي» ولكن هذه الآية لا تغطي. حسب رأيه. هوس المتطرفين بالحرب؛ 
هؤلاء المتطرفون أصبحوا هم نفسهم مرتدين عن الدين» كمّاراًء انفصل عنهم هو 
وجميع المعتدلين. وفي الختام يناشد ابن إباض الخليفة أن يؤسس الحكم على 
أحكام كتاب الله وحده دون أي شيء آخر. ويتابع القول: هذا ما تمسك به النبي 
والخليفتان الأولان» وينبغي على الجميع السير على هذه «السْنة» لكي يتوقف 


الشقاق وإراقة الدماء©) 


(1) سورة التوبة» الآية 123. 


و 
)2( سالم بن حمد الحارثى: العقود الفضية فى أصول الإياضية. دار اليقظة العربية» 4م ص121 
138. 
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ا الهو اا ی و ا ماو يه ا ف 
على الحكم بصورة غير شرعية. 

ولكن لنعد الآن إلى عبد الله بن إباض! ينهي ابن إباض تعداداً للمخالفات 
التي وقع فيها عثمان بصفته خليفة في سورة محمّد: ل إنَّالّييس آرتدوأ ع دمر 
من يد انی له الهدف ال طول لَ لهم َمل لهم که . هذه هي الآية التي 
تستند إليها التعاليم الخوارجية عن الارتداد عن الدّين. وحسب هذه التعاليم 

يتعيّن على جميع المؤمنين أن يتنصلوا من عثمان المرتد. وبدوره ينجم عن 

OT‏ الذي لجأ إليه علي في أول خلافته. وكان عبد الملك قد 
أشار في هجو مه على الخوارج إلى المكانة المتميزة لعلي بن أبي طالب المشتقة 
من قربه وقرابته للنبي. وكان الخليفة ينتقد بذلك» على الأرجح. الحقد الذي 
لاحق به الخوارج علياً والذي دفعهم في نهاية المطاف إلى رفض أي حكم 
يستند إلى الشرعية المستمدة من النسب. حاول عبد الله بن إباض تخفيف حدة 
هذا التأنيب. فقال: نه لم يزل واثقاً من مكانة علي. ولكن ليس في القرابة من 
محمّد يكمن الخلاص وإِنَّما في الحق الموحى به» وهذا الحق تخلى عنه علي 
في صفين وتورط نتيجة لذلك في الكفر. «واعلم. الجا لوح ea‏ 
الحكم بغير ما أنزل الله». والرجل الذي يتابع الأهداف الخاصة به لا يصلح 
للمحافظة على العقيدة. والخلاص (السلام) لا يحصل عليه المرء إلا ت 
بالقرآن. كما أن ادعاء عبد الملك أن الله هو الذي قاد يد معاوية عند الثأر. 
يرفض رفضاً قاطعاً. وهذا القول للخليفة هو دليل آخر على المفهوم الأموي 
ل«الوكالة» باسم الله التي رفضها القدريون كتقييد للقدر البشري المفترض من 
قبلهم» ويرفضها عبد الملك بن إباض لأنّها تبرر تصرفاً للحكم لم ينص عليه 
القرآن أو يرضى به. وأن يكون الحاكم مكللاً بالنصر فهذا لا يعني بالضرورة 
أنه يطبق إرادة الله؛ إذ إن فرعون أيضاً انتصر في بادئ الأمر لكنّه مع ذلك كان 
منذ البداية العدو الصريح لله. وعندما طالب معاوية بالثأر لعثمان بصيغة لا 


(1) سورة محمدء الآية 25. 
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101ھ/ 717 720م(« الذي أراد تخفيف ا التوترات الدينية السياسية في 
الدولةء إلى إبعاد الخوارج عن المبالغة في تمجيد أبي بكر وعمر؛ قائلا: إن هذين 
الخليفتين اشا كانت لهما أخطاء. ومع ذلك لم يشهر أجداد الخوارج السَيفب 
ضدهما“. وبطبيعة الحال لم يتمكن عمر بن عبد العزيز من تخليص الخوارج 
من الشخصيتين اللتين تقوم عليهما وحدتهم. 

5. الشيعة: 


كان الشيعة في الأصل حزب علي «شيعة علي» في الحرب الأهلية الأولى. 
بعد انشقاق من سموا فيما بعد الخوارج وبعد هزيمة علي في الصراع مع معاوية 
أصبح علي في وضع لا مخرج له. ا ل ا ا ل د 
وهذه المنطقة أيضاً لم يكن يسيطر عليها تماما لذن الخوارج كانوا يحاربون 
هناك عد رك قسيوة وة بعد اغتيال علي ارتأى ابنه البكر الحسن. المولود 
من فاطمة بنت النبي محمد أنه من الحكمة عدم قبول التركة التي بايعه عليها 
أنصاره وآثر المصالحة مع رجل الساعة معاوية والعيش في الحجاز حياة غير 
مريحة بالتأكيد لحفيد النبي. أمّا أخوه الأصغر الحسين فقد استجاب بعد وفاة 
معاوية لدعوة شيعة علي في الكوفة لقيادة تمرّد ضد الأمويين إلا أن هذا التمرّد 
انهار بصورة مأساوية لما أصبح جدياً. ولم يزل الشيعة حتى اليوم يتذكرون مقتل 
الحسين سنة 61ه/ 681م في كربلاء كانتصار صارخ للشرٌ على القوى المعتمدة 
على الله والتي دخل حفيد النبي الأصغر في معركة بطولية لا أمل فيها في سبيل 
الدفاع عنها. لكن شهادته تعد شهادة ساطعة على عدالة القضية الشيعية ويجب أن 
يكون الحزن عليه غضبا على الدولة الإسلامية إن لم تكن شيعية. 

أعطت الحرب الأهلية الثانية» والأزمة العميقة التى وقعت فى الخلافة 
الأموية وأدّت إلى نقل السلطة إلى الفرع المرواني من الأسرة الحاكمة؛ الشيعة دفعاً 


010( عبد الله بن عبد الحكم: سيرة عمر بن عبد العزيز. تحرير أحمد عبيد» دمشی» بيروت 7م 
ص 54. 
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في القرن الثامن نجاحاً في شمال إفريقيا أيضاً وخاصة عند البربر؛ فأسسوا إمامة 
في منطقة الجزائر الحالية وفي جبل النفوسة قرب طرابلس في ل ليبيا. لم يتمكن 
الخوارج من التأثير بصورة حاسمة على ممجرى التيار الرئيسي للتاريخ الإسلامي. 
لكتهم يحتلون مكاناً بارزاً في تشكّل علم الكلام الإسلامي. إذ إن بعض التصورات 
المهمة وجدت عندهم قبل غيرهم. فهم يؤكدون, مثل القدريين» على المسؤولية 
الفردية للمؤمن عن خلاصه وسلامة روحه» لكنهم تجاوزوا تعاليم القدريين بأن 
وضعو السلمين ماما مارك الضحيع ا يدر ول بال ألا وهر اقرا 
في كفاحهم من أجل هذه الفكرة وضعوا متعمدين صورة معاكسة للظروف الدينية 
والسياسية السائدة في العهد الأموي. فلم يكتفوا بالتعليل الكلامي للمسؤولية 
ااا لاي ول الاش اة جا هة من القرآن يحصل كل 
من يتبعها على مكان في الجتة. وكما كان الحال في المجتمع الإسلامي الأول 
وكما کان» حسب اعتقادهم» في عهد أبي بكر وعمر يجب أن يكون کل حديث 
وكل تصرف مستمداً من القرآن مباشرة. فأصبح القرآن (الوحي) المؤسسة التي 
تضمن للخوارج بعد وفاة النبي «الهداية» النبوية7'. 


بناءً على هذه التعاليم رسموا صورتهم عن التاريخ الإسلامي الأول: محمد 
نفسه ومن بعده بو بكر وعمر هم شخصياتهم الإيجابية؛ أما علي والأمويون فيجب 
الابتعاد عنهم لأنّهم تخلوا عن «الهدى» وكانوا «أثمّة الضلال»©. إلى جانب 
القناعة بأَنَّههم وجدوا في القرآن المؤسسة البديلة ‏ للهداية النبوية التي مكّنت 
من متابعة الظروف السائلة ذ في المجتمع الإسلامي الأول والضامنة للخلاص» 
كانت هله الصورة للتاريخ القوة الموحدة الأكثر فعالية للخوارج. فمن اعتمدها 
انفصل فى الوقت نفسه عن الأمويين» وأيضاً عن الشيعة الذين كان على وأحفاده 
قادة الخلاص بالنسبة لهم. سعى الخليفة عمر بن عبد العزيز (تولى الحكم 08 
(1) سالم بن حمد الحارثي: العقود الفضية في أصول الإباضية» ص 137. 


Nagel: Rechtleitung und Kalifat, 3911 ناغل» الهداية والخلافة.‎ )3( 
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من حربه ضد طلحة والزبير» أراد» كما يبدو» وضع حد لحكم المجموعة المكية 
القديمة التي هاجرت مع محمد إلى المدينة وانتزعت لنفسها السلطة هناك. علاوة 
على ذلك كان الأوس والخزرج يعدون في منظومة النسب في ذلك الزمان من 
عرب الجنوب» وليس من عرب الشمال كقريش. لكن علياً كانت له علاقات زواج 
مع القبائل العربية الجنوبية بية"". ذلك أن أم ابنه المذكور آنفاً محمد كانت تنتمي إلى 
تلك القبيلة التي نشط فيها النبي) ملم احص i‏ تدر لحي وتيك 
وتجدر الإشارة إلى أن زعيم بني حنيفة كان يضع على رأسه تاجاً كعميل للشاء 
العابئات ” “ - وعلى هذا الأساس كانت مطالبة قريش بالسلطة لها وقع المتسلق 
الذي لا يستحي. كما أن عرب الجنوب ردوا على التحدي القرشي بالإشارة إلى 
تاريخهم الأقدم جداً ‏ والمتخيل في جزء منه - الذي وجد انعكاساً له في العهد 
الأموي في الأدب الروائي الأسطوري المتضخه” 

هنا نجد أحد جذور الفكر الشيعي: أن الحكم الكاريزماتي يمكن أن ينتقل 
ضمن أسرة معيّنة بموجب وصاية موثقة. بعد محمّدء النبيّ» كان يجب أن يأتي علي 
الذى كاذ كبيس زعو ا فده امد عر ك وا وجي ل قل 
يلخص آراء عبد الله بن سبأ اليهودي اليمني الذي ال ا م وصاحب أفكار 
الشيعة الأولى» جاء قوله: لكل نبي وصي لرسالته. وكما أن محمّداً خاتم الأنبياء 
فإن علياً خاتم الأوصياء وكل محاولة لمنع علي من ممارسة المهمة التي أوكلت 
إليه بموجب وصية النبي هي أسوأ إثم على الإطلاق يمكن أن يتصوره المرء؛ 
ولقد قام عثمان بهذه الجريمة ولذلك حان الوقت للتحرك. وأن تكون تصورات 
للشرعية من هذا النوع موجودة لدى القبائل العربية الجنوبية فهذا ما يؤكده أدب 


(1) كانت له أيضاً روابط زواج مع ثقيف (انظر الحاشية 1 على الصفحة السابقة) استخدمت بالتأكيد 
لأغراض سياسية أيضا (المصعب بن عبد الله الزبيري: «نسب قريش)» تحرير ليفي بروفنسال. 
القاهرة 1953م» ص44). ٠‏ 

(2) الموسوعة الإسلامية: «حنيفة». 

(3) تليمان ناغل: الإسكندر الكبير في الأدب الشعبي الإسلامي المبكر. فالدورف 1978م ص92 وما 


بعدها. 
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جديداً وخاصة في العراق. تحت قيادة المختار بن أبي عبيد» وهو عربي من قبيلة 
بلاد الرافدين إلى السلطة الأموية. وكان المختار قد ادعى أنه يقود الشيعة بتكليف 
من الابن الثالث لعلي من امرأة من قبيلة بني حنيفة هو محمد «ابن الحنفية»؛ لسنا 
متأكدين من صحة هذا الزعم لكننا لن نتابع الموضوع إلى أبعد من ذلك”. 


يسجل التاريخ حتى نهاية العهد الأموي العديد من الثورات الشيعية الصغيرة 
معظمها في العراق أو انطلاقا منه. لكن الخطر القاتل للخلافة الدمشقية برز عندما 
اتحدت الأفكار الشيعية والقوى التي تبنتها في تيار عريض ضد الأمويين حمّس 
الجماهير بالشعار القائل ا جک ب عدف المتهمين باقتراف الذنوب 
والآثام يجب أن يستبدل بخلافة إسلامية حقيقية يتولاها رجل من بني هاشم 
«رجل من سلالة محمد يوافق عليه الناس بالإجماع». في سنة 132ه/ 750م 
تم في الكوفة تنصيب السفاح < خليفة وهو من أحفاد العباس عمٌ النبي محمّد. رأى 
شيعا على آنا فالحركة الهاشميةة قذ غناي ولقد لاحق العباسيون الشيعة بقسوة 
لا تقل عن قسوة الأمويين وبذلوا كل ما في وسعهم لمحو حقيقة أن الفضل في 
صعودهم يعود في نهاية المطاف إلى الشيعة. 


من أجل التحدث عن مساهمة شيعة علي الأولى في نشوء علم الكلام 
الإسلامي ينبغي العودة إلى زمن الجماعة الإسلامية الأولى في المدينة. تصالح 
محمد سنة 9ه/ 0م مع المكيين» وحدث هذا على حساب «الأنصار» المدينيين» 
TS‏ ولا شك في أن الاستياء استمر لدى الأنصار؛ 


في الحرب الأهلية الأولى نجد كثيرين منهم بين الموالين لعلي الذيء كما تبين 


(1) قاوم بنو ثقيف سعي قريش إلى الحكم والذي بلغ ذروته بدخول محمّد سنة 9ه/ 630م إلى 
مدينة آبائه مكة. عن أبكر تطور للشيعة يتحدث هاينتس هالم في كتابه: «الشيعة»» دار مشتات 
8م. ص10 - 26. 

(2) ناغل: أبحاث عن نشوء الخلافة العباسيةء 108. 

Nagel: Untersuchungen. Zur Entstehung der abbaidischen Kalifats. 
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تنفيذ الشعائر الدينية؛ أما عند الشيعة فقد بقي الإمام على الدوام أكثر من ذلك: 
نما | اا قينا مود ورال ققد کے ماف هاه لن يكوك ستيه 
وسنطا اللا 


لما هاجر محمد إلى المدينة نزلت عليه الآية: TY‏ 
لات سے ردك معاد لوقعم من سآ يد ومن هوف صَلَالٍ مين 4 . ويقا يق 
إن عد الله تن سا أعطى هذه اللات فس ادا E‏ 
الأرض مؤكدة أكثر من عودة المسيح. هنا نلامس الجذر الثاني للإسلام 
الشيعي» الإيمان بظهور المهدي. حتى الآن لم يأت اليوم المبارك الذي يتحقق 
فيه التطبيق الكامل للشرع الإلهي؛ ولكنه آت لا ريب فيه» حيث إن الله سيضع 
عمًا قريب الحكم في يدي الوريث الشرعي من ذرية محمد» الإمام الحقيقي 
الذي سيملاً الأرض عدلاً وسلاماً. بهذه الأفكار جذبت الحركة الشيعية في 
مجرى التاريخ الإسلامي دوماً وأبداً الناس وقلبت أكثر من مرة النظام القائم» 
كالخلافة الأموية في دمشق. بالنسبة للخوارج كانت هذه الأفكار» حسب 
e‏ للإمامة» غريبة. فهم لا يعتمدون على منقذ E‏ يعالجون الأمور 
بأنفسهم. أما عند الشيعة فإن التبشير بظهور المهدي» مرتبطاً بالهالة المعطاة 
للقائد من. آل النبي» يؤدّي إلى تمييع مبدأ المسؤولية الفردية عن الخلاص: 
علي مشمول مثل محمد بفضل قربه من النبي وقرابته له» بالهداية الإلهية؛ 
وكل من يرفض قيادة علي يكون في خطأ دياي؟ واا وو إلى ان 
للهداية ولطريق السلام. والإيمان به يصل إلى درجة التصرّف الصحيح. إذ إن 
الإمام لديه العلم الصحيح والموحى به من الله لتفسير الفرائض الدينية» التي 
أوحى بها اله إلى انيه وتطبيقها بشكل صي ولقد ساد هذا الرأي في آخر 
العهد الأموي في الأوساط الشيعية: «اذهبوا شرقاً أو غرباً فلن تجدوا علما 


(1) سورة القصص.ء الآية 85. 


(2) الطبري: تاريخ الجزء الأول» 2942؛ انظر ناغل: 
Nagel: Staat und Glaubensgemeinsd, aft, 108f.‏ 
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الأسطورة المذكور آنفاً الذي يستخدم تعبير «الوصاية» عند وصف انتقال الحكم 
من «ملك متوج» إلى آخر فمعاوية» مؤسس الأسرة الحاكمة الأموية. e‏ 

كما أثيتت ت الأحداث بعد موته» من فرض ابنه يزيد دون إشكالات لتولي العرش؛ 

ذلك أن «ملكية» قرشية عربية شمالية كانت تعد بدعة غير مألوفة» وأدان صحابة 


النبى القدامى بمنتهى الشدة كل سعى إلى هذا الهدف. 

ما الشيعة فقد كانوا يدعون إلى هذا بالذات» ولكن ضمن شروط مختلفة 
گلا عن الآمويية هاا كان الام تعلق وريت كارا (هالة هة الف 
المعللة دينياً داخل ذرَيّة صهره وال الللاشا N E‏ 


مھ 


0 2 


سيعد «إماماً» ولقك حا في الآية 9# يوم نَدَعُوا ڪل أناس يميه فمن أو وق حكتابه. 
يمه اتیک ون ج رولا طن تیا € في هذه الود يبدو 
A PTS E e‏ اتخذ امال نه 
ولذلك د ني جذرياً عن تلك «الملكية) المي 5982 الأميون 
تمتد» حسب الفهم القرشي. إل زمن ما قبل محمد ان رمن ال الشائن. 
الأوائل ا ير «الإمامة)” Ee‏ جماعة 
بالنسبة للخوارج يجب أن يثبت القائد كفاءة عالية في القتال لكي يحافظ على 
جماعة المؤمنين ويوسع نفوذها أمّا بالنسبة إلى الشيعة فتعني منصباً يتمتع صاحبه 
بهالة دينية مستندة إلى وصية سلفه وفقط من ذرية علي حصراً. عند الخوارج يمكن 
أن تتطور الإمامة بسبب عدم اعتمادها على النسب إلى فيادة مجتمع موحد في 
(1) سورة الإسراء الآية 71. 

(2) «الإمامة» قيادة «أمة المؤمنين» ذات مضمون ديني وعلى هذا الأساس تختلف جذرياً عن حق 


القرشيين المزعوم في قيادة العرب. 
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له لا يوجد في الإسلام وسطاء للخلاص وأنّ النبي نفسه تعين عليه الاكتفاء بتقل 
الرسالة الآلهية ب والقران يذكرة بذلك مرة يعد أخرى " فان الأدمّة الشيعة له 
E EE‏ وشخةه. ااا لتلا 
يكو للتاس عل الله حجة بعد لرل 4 يصبح الإمام الذي يعيش بين المؤمنين 
حجة اله تجاه ابشرية التي سنتعال يو القيامة في ضوء ذنويها الها لم تعرف 
شرع الله أو لم تعرف عنه ما يكفي. «والله ما ترك الله أرضاً منذ قبض آدم هه إلا 
وفيها إمام يهتدى به إلى الله وهو حجته على عباده» ولا تبقى الأرض بغير إمام 
ع 

كما أوضحنا على مثال الخوارج فإ العقيدة المتشكلة والصورة التاريخية 
للاتجاه العقائدي متشابكان جا وينطبق هذا على شيعة علي ا . في بادئ 
الأمر كانت في حاجة إلى تبرير حقيقة أن علياً كان متعاوناً مع قتلة عثمان. وكان 
في إمكان الشيعة الإشارة إلى أن القرشيين أنفسهم لم يساعدوا عثمان خلال 
محاصرة المدينة. لكن الأهم بالنسبة للفهم الشيعي للتاريخ هو التعظيم الشاعري 
لأحداث صفين بصور عربية قديمة» حيث وصف علي بأنه قد قام في حياة محمد 
بأعمال بطولية خارقة. هنا توفرت المادة اللازمة لتحويل هذا الرجل إلى بطل. 
ومن الأقوال الأحدث في وصف علي أبيات للنجاشي بن الحارث بن كعب. 
فهو يمدح علياً ويزعم أن طاعته ملزمة بأمر من الله؛ 

وصي رسول الله من دون أهله ووارثه بعد العموم الأكابر”ا 


)1( الآية 89 من سورة الحجر ل وهل يت أنا ريت #؛ في سورة التوبة الآية 31[ جروا 
أخبارش فته ارا ن دوب الله وَالْمَِيحَ أت مریم و ا مروا إل عدوا 
اها وخا آله لاه د هنا عا 3 دشرحكوت #4 ي يتهم اليهود والنصارى باتهم 
اتخذوا وسطاء لخلاصهم. 

(2) سورة النساء الآية 165. 

(3) ناغل: الهداية والخلافةء ص194 وما بعدها. 

(4) النجاشي = قيس بن عمرو؛ انظر بشأنه: فؤاد سزكين: تاريخ الأدب العربي» الجزء الثاني ص307. 

(5) ناغل: الهداية والخلافةء ص 160 وما بعدها. 
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صحيحاً إلا عندنا أهل البيت:[ك:». وتنسب إلى .محمد نفسه القول التالى: 
«أنا مدينة العلم وعلي بابها فمن أراد العلم ا : 

التوجه إلى الإمام في شؤون العقيدة الدينية هوء بالنسبة إلى الشيعة» الطريق 
الوحيد للنجاة يوم القيامة. وبصورة متزايدة يعطى الأئمّة من ذرية علي دور 
الف جعفر الصادق E‏ الرجل ادي يكل مكانه 
مزكزية فى تشكل العقيدة اله رقول لأتناغةبواعظا وها ايا الان اما 
شهدتم اضطرابات وكآله يجب عليكم عبور الليل المظلم» اضطرابات يهلك فيها 
الفارس السريع والواعظ البليغ والقائد مع أتباعه» عندئذٍ تمسكوا بأسرة محمد! 
أعضاؤها يقودونكم إلى الجنة» يطلبونكم إلى هناك يوم القيامة. وتمسكوا بعلي! 
واللهء لقد أكدنا له الولاء مع نبينا محمد. فما الذي خطر على بال الناس؟ الحسد 
مثلة؟ قابيل حسد هابيل وكان مشركاً!». ويتابع جعفر الصادق القول: إن الشعب 
تحت قيادة موسى تخلى عن نائبي هذا النبي» هارون ويوشع» ووقع في خطيئة 
الارتداد. ولذلك عاقبهم الله ومع هذه الطائفة تجري الأمور تماماً كما مع 
الإسرائيليين. لماذا تنقادون؟ فما الذي يجمعني مع أبي بكر وعمر؟ ويل لکم! 
کا ایی او وا 
تتناسون. يجب أن تكون عائلة محمد بالنسبة لكم بمثابة الرأس من الجسد, لا 
بل وبمثابة العين بين حواس الرأس». في العديد من الروايات الشيعية الأخرى 
وضع الرظقة الخلاصية لدو على انحن الا اا لمن يلها راا 
لمن يريد الاستنارة بناء المظلة الواقية لمن يبحث عن حماية عندنا. من يحبنا يكون 
عندنا في أعلى مقام ومن ينصرف عتا يسقط في النار». «ألا إن مثل أهل بيتي فيكم 
مثل سفينة نوح من قومه» من ركبها نجا ومن تخلف عنها غرق». 

ليمك أن يكون دور المخلض أكثر وضو حا مدا ورد أعلاة: ولک ونم 


(1) ناغل: الهداية والخلافة» 214 216. 
Nagel: Rechtleitung und Kalifat, 185- 7‏ 
(2) المصدر نفسه» ص191. 
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الشيعية عن رفض الخلفاء الثلاثة الذين جاؤوا قبل علي. وخاصة أولئك الشيعة 
الوح سي جر الحو كابر اك بحسي ليا | a‏ كانوا 
يتداولون «كتاب نكبة أمير المؤمنين» الذي دال دجا لاستغلال التاريخ 
لأغراض دينية: لما كان صحابة النبي يتساومون على خلافته مارس علي التحفظ 
لأنه كان يريد الوفاق والسلام بين المؤمنين ولقد حافظ على السلام مرتين» مرة 
لما وضعت السلطة في يدي عمر ومرة عندما صب عثمان خليفة» وذلك بأن 
تنازل عن حقه الصريح. «لو سميت نفسي خليفة وطلبت من الأمة مساندتي لكان 
من الممكن أن ينشأ تجاهي وتجاه قضيتي موقفان: كان جزء من الناس سيتبعني» 
محارباً أو مقتولاً في الحربء إذا لم يتبعني الجميع» وكان آخرون سيعرضون عنّي 
يمون اتيج انلا ا کر لاصوا من امد أ ری اد 
ولم يدخل علي الحرب ضد معاوية إلا مكرها. وما لبث أن تخلى عنه كثير من 

أنصاره وكان يخشى أن يصاب ابناه الحسن والحسين بالأذى. ولذلك وافق على 
اقتراح اللجوء ء إلى التحكيم. بينما يظهر في هذا الكتاب كل من أبي بكر وعمر 
وعثمان على آنهم أشرار» يبقى بقية الصحابة في الخلفية دون أن يلعنوا بشكل 
صريح. لكننا نلاحظ في الزمن الاح رحا متزايداً نحو التطرّف. . ففي سنة 
2ھ / 750م سادت في دوائر الشيعة الحسينية القناعة بأن جميع صحابة النبي 
قد أصبحوا مشركين وسقطوا في الضلال الديني لأنّهم لم ينضموا إلى صف 
علي. في هذا التأزيم لصورة التاريخ يلاحظ المرء الانعكاس الواضح لمفهوم 
الإمامية الحسيني: علي هو القائد الحقيقي الوحيد للمؤمنين» الإمام الذي يضمن 
الخلاص. ومن لا يعترف به على هذا الأساس سيكون كافراً مصيره نار جهنه”". 


هناك اتجاهات أخرى في الشيعة لم تصل إلى هذا التطرف. ونذكر بهذا 
الخصوص الزيديين في المقام الأول. كان زيد. الذي ينحدر أيضاً من خط 
الحسين» قد هاجر سنة 122ه/ 740م من المدينة إلى الكوفة. هناك أل عليه شيعة 


)1( تاغل : الهداية والخلافة. ص 172 وما بعدها. 
)202 المصدر نفسه» ص 178 وما بعدها. 
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لعل العبارة الأخيرة إضافة لاحقة لأنّها تتضمن رفضاً لتفسير مفهوم «أسرة 
محمل) «أهل البيت) حسبما تستعمله «الحركة الشيعية) ولكة فكرة كون علي 
بسا ا ی بجوي و 


عند إسقاط هذه الفكرة على الماضي ينتج التصور أن ليس عثمان فقط وإِلّما 
سلفاه أبو بكر وعمر كانا مغتصبين للحكم ولا يختلفان بأيّ شيء عن الأمويين 
«المستبدين» الذي لقي الشيعة في عهدهم أشد المعاناة. وبذلك ينقل النزاع بين 
علي ومعاوية إلى مستوى جديد أعلى. فلم يعد الأمر يقتصر على السؤال عن 
مطالبة معاوية بالثأر لقريبه عثمان وعمًا إذا كان علي متواطئ مع القتلة؛ بل إن 
المشكلة أصبحت الآن لماذا لم يتمكن علي منذ البداية تولي الخلافة بعد النبي 
مباشرة. e‏ ات ا O‏ 
بکامله: كونه «وصيًاً» كان علي الخليفة الحقيقي لمحمد. وهذا ما يستخلص من 
ا e SE‏ 
e‏ هناك كثير من الشواهد على هذه الصورة الجديدة لعلي 
التي هي أقرب إلى الأسطورة منها إلى الواقع» والتي لقيت قبولاً ليس فقط في 
الدوائر الشيعية. حتى الحسن البصري» الذي لم يكن شيعياًء كان يقول: إن علياً 
OE‏ الدينية”'". هذا التمجيد لشخصية علي ازداد 

فى الروايات التاريخية المؤثر aS o‏ 
مي موا يي CLL‏ 
رفض على فترة من الزمن مبايعة أبى بكر؛ وكما أوضحنا أعلاه كانت هناك أسباب 
أخرى كلياً هى التى دفعته إلى هذا التحفظ. 


من هذه الروايات وما شابهها تطورت فى حوالى سنة 1ه/ 700م التعاليم 
(1) ناغل: الهداية والخلافة» ص164 وما بعدها. 
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إلى السيطرة على العرب. وبما أن الخوارج والشيعة كانوا يعتبرون أنفسهم الوريث 
الشرعي الوحيد للمجتمع الإسلامي المديني الأول فقد أعاقواء في صفوفهم على 
الأقل. الانتقال من الإيمان الإيجابي النشط إلى التقوى الشعائريةء إلى «الإسلام». 
هذا التطور جرى منذ أواخر القرن السابع» كما سنرى» بسرعة وقوة كبيرتين وأدّى 
95 نهاية المطاف ا أن الخوارج والشيعة صاروا يبدون» من منظور المراقب 
المولود لاحقاء كاشتقاقات من التيار الرئيسي العريض للإسلام على الرغم من 
آنهم هم بالذات تظهر عليهم ملامح القدم. كلاهماء الخوارج والشيعة» حصلوا 
على رفد كبير من صفوف الداخلين في الإسلام من غير العرب. ولذلك تهيّأً في 
هذين الاتجاهين المناخ الثقافي» الذي تطغى عليه اللغة العربية» والغنيّ بروافد 
من مناشئ مختلفة نتجت عنه فى أوائل العهد العباسى المجادلات الكلامية 
التى ارت حول البرهان عل الات الا م التر آذ امات واا 
المتبادلة للتوفيق فيما بينها. بذلك بدأ جدل صار خلاله التيار الرئيسي العريض 
للوسلام يتهم جميع التو جهات العقلانية للمعرفة العلمية الإلهية ا انشقاقية 
ومفرّقة ولم يشارك في الجدل الكلامي إلا متأخراً وعلى مضض. 


6. الإرجاء: 


كان الخوارج والشيعة متلهفين إلى متابعة السير على خطى النبي محمد 
والتمسك بتركته دون أي تعديل أو تبديل» وكانوا واثقين بآنهم يملكون وحدهم 
الوسائل اللازمة لتحقيق ذلك: القرآن وحده أو فى التأويل الذي يقدّمه الأئمّة 
المنحدرين من ذرية علي. هذه الثقة لا يقتصر تأثيرها على الرغبة في إصلاح جميع 
الانحرافات والتطاولات» ولو بقوّة السيف؛ بل إنّها تشترط أيضاً أن يكون المرء 
على الدوام متيقناً مما يفعله» وممًّا لا يفعله» المؤمن الفرد» وممّا يجب أن يكون 
O at‏ وباختصارء فن ما نراه في العالم 
يجب» في التفاصيل أيضاء أن ينظم حسب خطة الخلاص الإلهية الموحى بها إلى 
النبى محمد. هناك صعوبتان تعترضان هذا المخطط. إذ أفلا يمكن أن يكون هذا 
القن ادع تجارر ال هاه الغو نكر روان الام واا ك 
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مختلفون لكي يثور ضد الخلافة الأموية. نجح زيد» الذي قد يكون» سياسياًء أذكى 
رجل بين أحفاد علي» في كسب كثير من الأنصار الذين لم يكونوا من «الحسينيين» 
فقط» بل كان بينهم بعض الخوارج أيضاً. ولذلك من الممكن اعتبار ثورة زيد 
مقدمة ل«لحركة الهاشمية» التي أسقطت بعد عشر سنوات الخلافة الأموية. بما 
أن زيداً كان يسعى إلى النصر السياسى والعسكريء تعين عليه :فض التطرف 
المذهبي واتباع سياسة الحلول الوسط التوفيقية. وهذا ما يمكن قراءته أيضاً من 
الصورة التي ترسمها الشيعة الزيدية عن التاريخ. بالنسبة لهم لا يعتبر أبو بكر 
وعمر مرتدين بأيّ حال ولا كفاراً؛ كما أنَّ خلافتهما صحيحة ولا لبس فيها. لكنهم 
يقولون: بأنّهما يتخلفان عن علي في المناقب والفضائل. لكن هذا كله لا يعد 
الت للزيديية :فضيبة ولا صلال دينياً. فحسب تعاليمهم يمكن أن توجد حالة 
تاريخية تكون فيها «إمامة المفضول) مفيدة. وبناءً على ذلك لم يتمكن الإمام أبداً 
في الشيعة الزيدية اكتساب دور الشخص الضامن للخلاص. بل كان على الدوام 
الداعي إلى الجهاد وإلى كسب رضا الله يوم القيامة» الأمر الذي يتحمل مسؤوليته 
الوه القرى حفر وف 


كان الخوارج والشيعة على د فراع دون م ا من المؤمنين تسود 
فيه الظروف التي كانت قائمة في المدينة في عهد محمد. وينبغي أن يسيطر على 
الحياة اليومية تطبيق الشرع الإلهي الموحى به إلى النبي. ولكن كيفية تحقيق ذلك؛ 
فهذا ما اختلفوا عليه. فبينما كان الخوارج يريدون الاعتماد على القرآن كحالة 
بديلة للهداية النبوية» أصرٌ الشيعة على الإمامة الكاريزماتية التي يجسّد صاحبها 
استمرار الهداية النبوية» ولكن فقط على مستوى التأويل لما أوحي به إلى النبي 
ولف ب ووه ر توسيعة ذاو شد لكان ساب الل إن هدا 
خاتم الأنبياء. كون الخوارج والشيعة يقتدون بالمجتمع الإسلامي النبوي الأول 
وحده وينشدون تحقيقه فقد جعلوا الملامح الكونية لرسالة محمد قابلة للاستثمار 
بمقدار لم يبلغه أبداً الأمويون الذين كانوا يستندون إلى تقاليدهم القرشية الرامية 


(1) ناغل: الهداية والخلافة» ص378 - 398. 
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انتصار تصوراتهم عن الخلافة وعن كينونة المجتمع القائم على أساس ديني» قد 

قد بدأ. أقدم شاهد على ذلك مقترن باسم الحسن» أحد أبناء محمد ابن الحنفية. 

في سنة 67ه/ 687م نجد الحسن إلى جانب المختار» لكنه ما لبث أن غادره بعد 

زمن قصيرء ولعل ذلك يعود إلى ما رآء في محيطه من رعاية للغلو المذهبي» لكي 
(1( 


الحسن بن محمد مؤلف بحث قصير يناقش فيه بصورة نقدية أفكار القدريين 
يتضمن البحث نحو أربعين سؤالاً إلى دعاة القدر البشري المؤثر بصورة غير 
محدودة. جميع هذه الأسئلة مصححة بحيث تضيق الخناق على خصوم الحسن 
وتثبت في النهاية عدم صحة رأيهم . يستخدم الحسن في بادئ الأمر حججا 
من تاريخ الخلاص الديني: لقد أرسل الله الأنبياء لكي يهدوا الناس ل تلزن 
اللحظة لم يعد في وسعهم الكلام إلا بالتطابق مع كلمته؛ ولم يكن في استطاعتهم: 
حتى ولو أرادواء السكوت عن الرسالة التي كلفوا بها ولا تزويرها. وهذا ما يجب 
على القدريين أيضاً الاعتراف به ولا فل ع ن عليهم الشك في صحة الوحي 
الإلهي الإسلامي. هناك مثال آخر بين لنا كيف أن الحسن بن محمد يستخدم 
تاريخ الخلاص لدعم حججه: ينبغي على القدريين انان الله خلق آدم 
وحواء للعيش في الجنّة وأن الخطيئة التي طردوا بسببها من هناك يتحمّلان هم 
أنفسهم مسؤوليتها؛ إلا أن الحسن يشير إلى أنَّه قد كان مقرراً قبل ذلك أن يعيش 
الناس على الأرض ويموتون عليها ويستدعون منها للحساب يوم القيامة”. أي 
إنّهم قد قرروا هم نفسهم الوقوع في الخطأ! فإذا ما كان الله لم يرّ في الإنسان إل 
(1) أخبار عن سيرة حياة الحسن ترد عند: 

Van ESS, Anfaenge muslimischer Theologie, 116 

(2) انظر ص100 أدناه. 
(3) يشير الحسن في هذا الصدد إلى الآية و قال فيا يون في ھاتموونَ وَصنهَا عخَرَجُود 4 [الأعراف: 


25] والآية: :ل ينها لفت وو نان فہائییڈ کہ ونه حك ارہ ری [طه: 55]. 
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الصعوبة التالية لم يستطيعوا هم أيضاً التغلب عليها: فعل الإنسان يفشل بين حين 


وآخر أو يؤدي إلى نتائج مفاجئة وغير متوقعة. 


وهكذا أدَى عزم الخوارج والشيعة على تأييد الظروف» التي كانت سائدة 

في المجتمع الإسلامي الأول. ليس إلى السلام والوحدة وإنّما إلى الانشقاق 
والكراهية وإزافة الكماي كه أن القدريين» الذين توصلوا بالتأمّل الديني المنطقي 
إلى أن الإله العادل لا يمكن أن يحكم على الإنسان سلفاً بدخول النارء تعين عليهم 
مواجهة السؤال عم إذا لم يكونوا قد بالغوا جدأء بافتراضهم حرية التصرّف لدى 
الإنسان. في إمكاناته وقدراته. إذ إن شروط السعي والطموح لا يُحدّدها الإنسان 
نفسه وإِنَّما الطرف الآخرء الله» ومن يستطيع أن يُحدّد في كَل حالة الخط الفاصل 
ا المسؤول عنها الإنسان نفسه وبين الظروف المرافقة التي 
او مشيئة الله؟ ولكن إذا لم يتحقق وضوح كامل حول هذه المسألة 
عندئذٍ تكون أيضاً عدالة الخلق البسيطة» التي يوثق بقدرة الإنسان على تفسيرهاء 
قد أصبحت ضرباً من الوهم. وعندما ينظر المرء إلى نتيجة الفعل فقط ويفترض أنَّ 
الله وحده سيصدر حكماً يوم القيامة تبعاً لهذه النتيجة» عندئذٍ يجب أن تبقى دون 
مراعاة تلك الظروف المرافقة التى تؤدّي من حالة إلى أخرى إلى فشل تصرف 
مطابق لتعاليم الشرع والقانون» وبذلك سيكون الله غير عادل. فإذابقا ا 
إذا المحافظة على الإيمان بالعدالة الإلهية» عندئذ لا يجوز الاعتراف بعدالة الخلق 
السطحية التي يقول بها القدريون - التي تخلّى عنها بعضهم في أواخر العهد 
الأمووق .بل بعلن المرء أن يخرف بان الإنسان غير القادر على التحديد 
الا لوار كال افا ل رر أن سى عك الله ل اف ويرت 
الشروط الحقيقية لكل فعل. 


من السهل الإدراك أنَّ مثل هذه الأفكار في الأزمنة المتحركة للحرب الأهلية 
الثانية» التي كان الشيعة والخوارج والأمويون وغيرهم يكافحون فيها من أجل 


(1) انظر أعلاه» ص19. 
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واضحة كل الوضوح. لكن ما يتضح أيضاً هو الكمية الكبيرة لوجهات النظر التي 
كانت تقدم آنذاك من أجل الربط بصورة عقلانية بين القدرة الإلهية والمسؤولية 
الفردية للإنسان عن خلاص نفسهء ويتبين كم كان من الصعب الدفاع عن الفكرتين 
0 . بحجج مقنعة. . في بحث لاحق اعترف حسن البصري» الذي كان يدافع عن 
تبون حا لصاف اموي عا للك » بان ما من أحد يستطيع تحديد هيئته 
أو عمره”'"» ولكته لم يعمّم أبداً هذا الرأي كما يفعل الحسن بن محمد الذي 
يفكر بطريقة استنتاجية صحيحة ويتعرّض لخطر تجاوز المسؤولية الفردية عن 
الخلاص. وكان القدريون المتطرفون قد تمسكوا بصورة استنتاجية مشابهة بقدرة 
الإنسان على تقرير حياته بنفسه. وكان الحسن البصري قد دعاهم» مشيراً إلى 
شروط التصرف الموضوعة من الله» إلى الحذر لكي لا ينسوا قدرة الخالق الفائقة. 
فالحسن البصري هو بذلك ليس فقط الشارح العقلاني للعقيدة الإسلامية» بل إِلّه 
اكتسب شهرته اللاحقة كممثل قيادي للزهد الإسلامي المبكر. والصوفية ترى 
فيه» وهو الذي تدور أفكاره غالباً حول الجانب الرّوحانى من رسالة محمد ومن 
هناك تلمس علم الكلام الإسلامي 7 ا 
التعارض الأساسي في علم الكلام الإسلامي الذي لم يكن من الممكن تجاوزة 
بالحجج المنطقية: التعارض بين قدرة الله الشاملة والمتحكمة بِكُلٌ شيء» من 
جهة» وبين المسؤولية الشخصية للإنسان عن تطبيق ما أنزله الله من سُنن» من جهة 
أخرى» ولقد ساهمت الأفكار الصوفية في التاريخ الإسلامي في بث الحياة في 
علم الكلام» الذي وقع في أحادية لا يمكن إنقاذه منهاء ومهدت الطريق لجولة 
أخرى من الصراع على توحيد ما لا يمكن توحيده بالحجج المنطقية. 


لتولد لدينا الرأي أنَّهِ يتبتى فكرة الجبر. لكن ما دفعه إلى الكتابة لم يكن بأيّ حال 
000 ناغل: الهداية والخلافة. ص73 وما بعدها. 


(2) انظر هلموت ريتر: في مجلة «الإسلام». 1933م. 


Helmut Ritter: Studien Geschite der islamischen Froemmigkeit. 
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فلا أعد اذا النار؟ 


لا يستطيع البشرء حسب الحسنء أن ينسوا ما علمهم إِيّاه الله» ألا وهو أنه 
هوء الخالق» موجود وأّه قد خلق اليل والنهار» والدّنيا والآخرة. ولا يمكن أن 
ينكر ذلك إلا كذاب وقح. وإذا ما كان الله قد خلق كَل شيء فلا شك في أنه قد 
خلق أيضاً الكلام البشري: م العو كان I a‏ 
أخرى. لكن الكلام البشري يتضمن الصح والخطأء الإيمان بوحدانية الله والشرك 
به» أسوأ فعل تجاه الله. بهذه الانعطافة تهيّآت الأرضية لاعتبار جميع انفعالات 
الإنسان وأفعاله وعمره وإيمانه أو كفره نتيجة لمشيئة الله» أو» على الأقل» تتأثر 
يلاه ل هلام النظلوة ف أن يتطق ا ان لے الفوضية القائلة يان 
الله يُحدّد مسبقاً كل ما يحدث: حسب الآية 38 ولد ب یدمآ دی ايفين أب 
که وَتَودورت أن غَيْرَ دات لوڪ لور له أن يحي احق كلميو 
وطح داي الكفريى 4" وعد الله أتباع النبي قبل غزوة بدر بأن يمكنهم خلال فترة 
قصيرة إِمّا من الاستيلاء على القافلة العائدة إلى مكة من سوريا أو الانتصار على 
القوة العسكرية التي أرسلت لحمايتها. ولنفترض أن المسلمين كان في وسعهم 
على الرغم من ذلك التخلي عن المعركةء عندئذٍ يزعم القدريون في الوقت نفسه 
أنه كان من الممكن ألا يفي الله بوعده. هناك العديد من مثل هذا النوع من الأمثلة 
التي يقدمها الحسن بن محمد للقارئ. وهو يبتغي منها جميعها التأكيد على أن الله 
نوو سنا وقد اسان يخاو كاك للا رمات لل وار و ناراف 
لا تستطيع فعل أي شيء ضد الإرادة الإلهية ‏ تماماً مثلما أنّها لا تستطيع تغبير 
الهيئة التي خلقت عليها“. 


في هذا الموقع تصبح الهوة التي تفصل الحسن بن محمد عن القدريين 


(1) سورة الأنفال: الآية 7. 
(2) فان إس: بدايات علم الكلام الإسلامى. J. Van Ess, Anfaenge...‏ 
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أبا بكر وعمر لم تقتتل فيهما الآمة ولم تختلف فيهما ولم تشك في أمرهماء وإنما 
الإرجاء فيمن عاب الرجال ولم نشهده»”“ 
لا يتعلق الأمر هنا بأى حال بالدعاية للفلسفة الجبرية (التحديد المسبق لكل 
شيء)» وإنّما بعدم استباق حكم الله على الناس وخاصة عندما لا يكون المرء ء شاهداً 
على تصرفاتهم. والحسن بن محمد يعرف أن الإنجازات التي قدمها الأسللاف 
لنشر الدين الإسلامي وبناء الدولة لم تكن دون جهد وتضحيات؛ لكن الفضل 
في تحقيقها يعود أيضا إلى «عون الله». وعندما يشير في الخلاف مع القدريين إلى 
الجانب من التصرّف الذي لا يتحدد من الإنسان. إِنّما يفعل ذلك فقط لكي يحتج 
على الحكم الساذج» ولكن المؤدي إلى خصام لا نهاية له» على أفعال الأسلاف 
وتقييمها على أساس النتيجة وحدها. إرجاء الحكم» الذي يعني في الوقت نفسه 
التخلى عن المبالغة فى الاستناد اللامبالى إلى «القدر» البشري» يبدو كدواء شاف 
وع الصراع الاي الي لكنها مرد بمجملها إلى الان وتم 
و«الإسلام» يجب أن يكون الوسيلة التي توحدها. والإرجائيون الذين دخلوا 
التاريخ تحت ' اسم «المرجئة» كانوا يخشون عداوات حقبة جديدة من الوثنية. 
من المؤكد أن الحسن بن محمد وبعض الرجال الذين كانوا يشاركونه أفكاره لم 
يكونوا يصلحون لتأسيس حركة قوية تُشكل نواة لتوحيد جميع المسلمين. كان 
ينقصهم في المقام الأول اللحظة المؤدية إلى التماسك وإلى جذب عدد كبير من 
لابن لمكيل فى ی ی 
ولم يكن لديهم أفكار خاصة بهم عن كيفية متابعة العمل الذي حققه النبي محمد. 
لكنهم أدركوا أنه لا يجوز أن يتشبَّث تقد كه ال ء بتفسير ضيّق لمفهوم الإيمان بل إن 
فقط «الإسلام» المفهوم بالمعنى الزايع ی أن رااان الناجح للأمّة 
التي أسسها النبي محمد. في هذا الرأي تقارب المرجئة من معاصريهم الإباضيين. 
ولكن كان هناك تيار آخرء كما سيبيّن المستقبل» أكثر قوّة كتب لنفسه هذا المبدأ 
ولكن دون أن يفصح به صراحة كالمرجتة. 


(1) جوزيف فان إس (المحرر): «كتاب الإرجاء» فى مجلة »47251 العدد 21ء 974. 23 (20 - 52). 
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الحقيقيين عن طريق الكفاح من أجل الإمام المنحدر من عائلة النبي (أهل البيت)» 
كان الحسن بن محمد يبتغي شيئا آخر مختلفا تماما. في كتاب صغير وصلنا بعنوان 
اكتاب الإرجاء» يفصح عن طموحاته السياسية الدينية التي يجب في ضوئها فهم 
رفضه للفلسفة القدرية: يبدأ الحسن أفكاره بالقول إن الله قد أرسل محمداً لكي يبلغ 
رسالة معينة وهي الأمر بإلغاء العادات الوثنية. فما هي هذه العادات التي كانت 
نصب عينه؛ كما يتبيّن من المضمون اللاحق كان يفكر في النزاعات والعداوات 
اقبي الي ی والني كانت لاس ا اناس دوجا لار کی کن 
ایی اسار ری ما می ا وفى الوقت نفسه 
وضع الله تعاليم دينية وقوانين لتنظيم الحياة يعد التمسّك بها بمثابة الطريق الذي 
يودي إلى التوبة وبالتالي إلى كسب أو إلى إعادة كسب» الانتماء إلى الإسلام. وفي 
مجتمع المدينة أصبح هذا الإسلام حقيقة واقعة. ولذلك يؤكد الحسن: «فالاجتهاد 
بالله والاقتصاد في السنة لا ينظرهم عنه رجاء من الدنيا أصابهم» ولا يضيعونه لشدة 
بلاء نزل بهم». وكان المسلمون الأوائل يتصرفون بعفوية وبصدق الإيمان حسب 
التعاليم الإلهية. «ثم نزل بهذه الأمة موعود الله الذي وعد من وقوع الفتنة يفارق 
ا ل لي رجا ملي رجا يذكر E‏ 5 بعر 
الآخر. اقم أراد أن u‏ واا فإنا ق فوم الله ربناء الإا دينناء 
والقرآن إمامناء ومحمد نبيناء إليه نسند ونضيف أمرنا إلى الله ورسوله» ونرضى 
من أئمتنا بأبى بكر وعمر» ونرضى أن يطاعا ونسخط أن يعصياء ونعادي لهما من 
عاداهماء وتُرجي منهم أهل الفرقة الأول. ونجاهد في أبي بكر وعمر بالولاية» فإن 
)01 ولهذا السبب يحذر القرآن دوماً وأبدأ من الانشقاقات» على سبيل المثال في الآية 13 من سورة 

الخورى و رَعَ کم صن لين مَا وَضَّْ ۾ ہہ ًا وای اَوَحَيَا إِلَيِكَ ی وما وصیتا پد برهم 5 وموس 


ویس أن اموا الین ولا مروا فيه کر عل الْمْتْرِكِينَ ما دَعُوهَم لے أَنَّهُ جى إِليّهِ س كام 
ودی اله س ينبب 4. 
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الإباضيين. فالمرء لا يستطيع الوقوف دوماً في ساحة المعركةء بل يجب أن 
يكون في وسعه ممارسة حياة غير حربية ويتمكن من «البقاء جالساً في بيته» 
كما كانوا يقولون» وأن يسمح له بتطبيق الشعائر الدينية كعلامة على الانتماء 
إلى المجتمع الجديد الذي شكّله النبي محمد. ذلك أن الحروب المتواصلة 
كانت تذكّر جداً بالغزوات والصراعات القبلية في العهد الوثني الذي ت 
تجاوزه. كان الحسن بن محمد يدعو قرّاءه إلى أن المجتمع الذي اسه هن 
يجب أن يختلف صراحة عن جميع المجتمعات السابقة بوحدة أعضائه. 
وبينما كان يؤكد هذا الجانب من عمل محمدء تولدت لديه القناعة بان عليه 
المصالحة مع الأمويين. إذ إن الأمويين كانوا يُشكلون» على الرغم من وقوف 
أجدادهم» بني عبد شمس» في الماضي ضد النبي الذي هو من بني هاشم» في 
تلك الأثناء القوة السياسية الوحيدة التى تدعو إلى الأمل فى إعادة الوحدة 
إلى جماعة المسلمين. ويبدو أنّهم استغلوا عمداً في عهد الخليفة عبد الملك 
تلك المطالبة الواردة في القرآن بتأسيس جماعة موحدة للمؤمنين. لكتهم 
هم أيضا لم يسلموا تماما من تفسير التاريخ الإسلامي المبكر بطريقة تعمق 
مدمرا للوحدة الإسلامية الأولى. ولكن الأهم من ذلك هو أنهم أشادوا بالعام 
4ه (الذي بدأ في 4 يونيو 691م).» نهاية الحرب الأهلية الثانية» بأنّه «عام 
الا 

ولكن ليس فقط فى محيط الخليفة ولدى «المرجئة» نشب انتقاد للشقاق 
«الوثني». في ذكريات بعض الصحابة الأوائل أو أبنائهم تسامت صورة الجماعة 
الإسلامية الأولى إلى حقبة لم تعرف بعد خصومات في مسائل الدين. وهكذا 
يجب أن تعود الأمور. ولذلك كان من الملح والضروري الابتعاد عن جميع 
النزاعات وكبح جميع المطامع. ويعد عبد الله بن عمر بن الخطاب» الرجل الذي 


(1) ناغل: الهداية والخلافةء ص258. 


105 


7 بدايات المذهب السني: 


في بداية العهد الأموي تشكل نموذجان يريدان متابعة السير على خطى 
المجتمع النبوي الأول هما: النموذج الخوارجي والنموذج الشيعي كلاهما 
يرتكز على مفهوم الإيمان كما جاء في الآية قات ادراب امتا قل لم وتوا 
كعات أله عَمُودُيِمُ 4" والذي لا يقتصر على مجرّد الإسلام وتطبيق الشعائر 
الدينية. والأعراب الذين «لما يدخل الإيمان في قلوبهم» تنفى عنهم مرتبة 
المؤمنين الحقيقيين. ولكن لا يرفضون هكذا ببساطة. #وإن تطيعوا الله ورسوله, 
لابين عسل سيدا #» يؤكد لهم. وبعد ذلك مباشرة يوصف المؤمنون 
الحقيقيون: انما الْمؤيبوت الَدِينَ اموا ياي ورسوله- فم لم رابو وَحَدهَدوأ 
أمَوَلِهم وَأَنفْسهْ في سبي ل آله 4 . من يكتب الله في قلبه الإيمان يتبع كلام 
رسول الله ويقف ضد من يعاديه ولو كان من أقربائهم. ولذلك #ورضى آله 
نهم ووَضواْعَنَهُ 4 . ولقد كسب المؤمنون رضا الله على سبيل المثال» عندما 
تبعوا سنة 7ه/ 628م محمداً على الطريق إلى مكة وبايعوه في الحديبية #إلَمَّدَ 


ص 
د حا عم 


مدو سما «هكيرى e‏ وس أ ف و اس عير ...جاح أي“ تجنر 2 دع مام مر رص 
رضیے الله عن الممنیت إذ يبايعوتكت نحت الجر فعلم ماف فلوم فأنزل السكة 


° 


ګت 
لد و 3 


لهم وأتبهم فَنَحَا وريب 77# على الرغم د هذا التصرّف الشجاع لم يكن 


هذا النوع من الجرأة على التضحية «في سبيل الله» كان مزروعاً في 
دهن الخوارج والشيعة عندما كانوا يفكرون في المجتمع المؤمنين». وكان 
ينبغي أن نثبت صحة هذا الموقف في الكفاح ضد «مملكة» الأمويين ولكن 


أن يكون هذا الموقف غير قادر على الصمود على مر الزمن» فهذا ما أثبته مثال 


(1) سورة الحجرات. الآية 14. 
(2) سورة الحجرات. الآية 15. 
(3) سورة المجادلة. الآية 22. 
(4) سورة الفتح» الآية 18. 
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علامة على رحمة الله. أنَا الانشقاق فيعني العقاب”2". فمن يتخلّى عن الجماعة 
يكون الشيطان رفيقه 2 وعندما يموت يكون كمن مات في الجاهلية ؛ ولا تكله 
الأمل في الخلاص. وبذلك فإنَّ «الجماعة» لات تتحقق في محاربة التيارات الأخرى 
التي د تقول أيضاً عن نفسها: إِنَّها تحافظ على تركة النبي وتزيد عليها؛ «الإيمان» 
بالمعنى المذكور أعلاه لا يمكن أن يكون وسطها الموحد. ولذلك تشغل هذا 
التعبير بمعنى آخر. يحكى أن وفداً من عبد شمس جاؤوا في أحد الأيام إلى محمد 
وشكوا من أن قبيلتهم تنفصل عن المدينة بمنطقة يتنقل فيها بدو وثنيون ولذلك 
تضطر إلى التنقل بعيداً عن مصدر الإرشاد الديني» وطلبوا من النبي تعليمات 
راضخ فة ا التق يها الطريق إلى ال فارص محمد الات :دان 
يؤمنوا دوماً بالله الواحد. ولما قالوا: إِنّهم لا يعرفون في أي شيء يكمن هذا 
الإيمان أوضح لهم النبي بذاته قائلاً: «شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول 
الله وإقام الصلاة» وإيتاء الزكاة» وأن تؤدوا خمس ما غنمتم»”' هذه المطالبات 
ترد في القرآن في سياق ed‏ ترتبط هناك على الدوام 
اود سروه 9 . ولا يجوز الحديث عن «الإيمان» إلا عندما 
يتو جه المسلم وهو يمارس الشعائر الدينية بل جوارحه إلى الله و 
روابطه وانتماءاته القبلية الموروثة؛ وهذا ما يتبين تبن بكُل وضوح من الآية قلت 


(1) مسند أحمد بن حنبل» الجزء الرابع» ص278. 

(2) المصدر نفسه» الجزء الأول» ص18. 26. 

(3) المصدر نفسه» الجزء الأول» ص70؛ صحيح البخاري» «فتن»» رقم 2 والعديد من الشواهد 
الأخرى. 

(4) صحيح مسلم» «إيمان؟ء رقم 6. 


50( سورهة ة البقرة الآيات a E‏ 9 ايف لنت قاتا ارم قفون ۴ ودين تومو 0 زل إليك وما 
نل من مَك ويا درو هر بوقونَ > #أولهك عل مکی بن يبوم وك هم نیت #؛ ؟ سورة ة لقمان الآيا 32 512 

سس ج کر ست a‏ 7 مج اس > ھا ع رر 

هدى وة لِلْمْحسِينَ * الذي يقيمونَ ألصَلوة ويُؤبُونَ الكو وهم بالآحرة هم ونون * أولچك عل 


1 > و 


.# aE 
مر کا صر صر‎ A رو عدووى > م‎ a 7 ص ألم‎ 
نما لمق بح ألَدِسَ إا 5 ذكر أله ولت قلوبهم و إذا تلبت علنهم ءايه زادتهم إيملناوعل ريه‎ (6) 
.]3 - 2 يَتَوَكلُونَ * زر موث قَيمُوت ألصّلَو وَصِمَا ره يِفِقُونَ #4 [الأنفال:‎ 
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وا غاا بضورة م و قال ران ااا دعر فرت عليه ادف 
مرات: بعد مقتل عثمان» وخلال معركة صفين» وبعد وفاة يزيد بن معاوية. وكان 
كل مرة يرفض العرضص”'' قائلاً: الأإوالله ل هرات في محجمة من دولا في 
0 رت يي 
ذه لاعت هو لم يكن بريد زلف إلى قريش من أجل لاط لال کان خضي 
الله . ل لوهم حن لا کور 3 کون ونه وک نادن نو چ . هذه المطالبة الواردة في هذه 
الآية كانت آنذاك هي المطبقة في المدينة حيث كان يمجد الله الواحد في کل 
مكان؛ وكل من يخوض حرباً إلّما يفعل ذلك من أجل عقيدة أخرى” ويبتعد 
بذلك عن حالة السلام الرّوحي التي وصل إليها المجتمع الإسلامي. كان يُقال 
الإسلام الأول الكلمات التالية التي كثيراً ما يستشهد بها: «إن بين أيديكم فتن“ 
... القاعد فيها خير من القائم» والقائم فيها خير من الماشي» والماشي فيها خير 
من لاي «کونوا أحلاس بيوتكم». 


حبر ا الموحد» الذي كان الأمويون يسمونه «الجماعة» بالمعنى 
الموصوف أعلاى أصبح في هذا الفكر جزءاً مهما من التركة التي خخلّفها النبي 
لأتباعه. ا و 
فهمها؛ يصبح عنواناً لطريقة حياة مسخرة بالكامل لكسب رضى الله والدخول إلى 
الجنّة. كانوا يقولون: إن النبي قد حدر صراحة من ترك «الجماعة» © لأنَّ وجودها 


(1) الموسوعة الإسلامية» عبد الله بن عمر بن الخطاب. 

(2) سورة البقرة» الآية 193. 

(3) أبو تُعيم: «حلية الأولياء»» بيروت 1967م» الجزء الأول» ص292 وما يليها. 

(4) المقصود: الصراعات التي تحسم بقوّة السلاح. 

Jorge Aguadé: Messianismus in der Zeit der fruehen Abbasiden, Tuebinqen 1979, (5) 
74. 


)6( صحبح البخاري. «اعتصام» رقم 9 والعديد من الشواهد الأخرى. 
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للنظرة الأولى تدخل بصورة غير مباشرة في المسائل الأساسية من النقاش الديني 
ew‏ 


مدا 
و 


NS‏ القرانأر بالالعرفيير ابيط القران 
وتفسيره ه من قبل الائمَة مه الملهمين»› ؛ إنقاذ المجتمع الذي أسسه محمد. أمّا أولئك 
الذين كانوا يسعون إلى المجتمع الموحد «الجماعة» نوو طق ار 
إلى الخلااص» طريقاً أقرب إلى التحقق يتمثّل في ثقافة تعة تعتبر» كالثقافة العربية 
الدبو إنجازات | السلف, العمل المحدد للزمن الحاضر: الدرت (السّنَة) التي 
مهّدها الأسلاف. إلا آنّه لم يكن آنذاك معروفاً بالضبط مما تتألف هذه السَنة. ذلك 
نه لم يكن ممكناً بعد بيان ما إذا كان خلفاء النبي الأوائل أو جميع صحابته أو 
فقط هو نفسه قد جسّدوا بأقوالهم وتصرفاتهم السنة. فقط أمر واحد بدا واضحاء 
وهو أن اتباع السنة كان يعني تفادي الانشقاق وما يمثله من شر ووبال. وا 
الحديث عن السَّنّة بهذا المعنى قد دار خلال فترة التحكيم بعد معركة صمي . 
عند جميع الممثلين الثلاثة لعلم الألوهية الإسلامي المبكرء والذين تعرفنا عليهم 
حتى الآن» نجد كلمة «ستّة»» وهذا على الرغم من أنّهم لم يكونوا قريبين من الفكر 
السَّنى المذهبى الحقيقى. كان الحسن البصري يستند فى تبريره للقدرية تجاه 
SO ali ae‏ 
«كتاب الإرجاء» عن «السَّنَة) التى كان يعنى بهاء كما يبدو» مجمل طرائق السلوك 
الإسلامي. «كان الجهد المبذول في سبيل التقرّب من الله والتمسّك بالطريق الوسط 
القاء ثم على السَنة؛ المبادئ الأساسية التي لم تستطع ظروف الحياة الرغيدة ولا 
الشحيحة صرف المسلمين الأوائل عن اتك بيا كما أن عبد الله بن إياض 
استعمل تعبير «الستة» بطريقة مشابهة. فكتب يقول: إن أبا بكر وعمر قد تمسّكا 
بکتاب الارتسيلا سب 21001 وبهذه الطريقة حافظا على وحدة الجماعة. آم 
عثمان فقد انحرف عن طريق سَلفيه يه. ولذلك تم تحذيره وتذكيره بكتاب الله وسنة 


M. Hinds: The Siffin Arbitvation Agreewent in: Journal of semitic Studies 17,1972. (1) 
.4 جوزيف فان إس: «كتاب الإرجاء». 22 البند‎ )2( 
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e‏ کے ا سس يك + قر عجرت 


عراب امتا قل لم ووا وک فووا سلما وما يدَحُلٍ الاين فى فلو بكم وإن تطِيعوا أله 
وسو لیکن عمك يمان أله حَمُوديِّمْ "+ فالتطبيق الشكلي للشعائر 
الذينية والواجبات المالية لا يكفى. نه e‏ لإسلام». 


فى الحديث النبوي الذي يُشكل الصيغة التعبيرية عن الاتجاه الإسلامى 
الذي نتحدّث عنه هنا لم تعد سلسلة الواجبات المذكورة أعلاه تقترن بكلمة 
إيمان) وإِنّما فقط كمضمون ال" . على الرغم من ذلك بقي في الذاكرة 
أن «(الإسلام» و«الإيمان» يعنيان شيئاً ا إل نها تنزع منها حدتها بأن 
ينسب إلى رسول الله الحديث التالي: یکم «الويمان» في «أن تؤمن بالله. 
وملائکته» وکتبه» ورسله» واليوم الآخرء وتؤمن بالقدر خيره وشره»”'. مرة 
أخرى أدّت سلسلة من الأقوال المحدّدة المعالم إلى التغطية على حالة التسليم 
الشخصي ا رالا ضعب ان وال لاعن العا فا وضور 
ا۵2 


في العهد الأموي لا وجود يستحق الذكر في المصادر التاريخية لتيار التقوى 
والزهد المتمثل بعبد الله بن عمر ثم بجميع صحابة النبي بمن فيهم علي. وهذا 
غير مستغرب لأنّهم كانوا يرون في الحروب الإسلامية الداخلية عودة إلى الوثنية 
ويبتعدون عن الخصومات والصراعات» ولذلك لم يثيروا اهتمام المؤرخين إلا 
ما ندر. فقط بصورة غير مباشرة يلاحظ المرء ء تنامي نفوذهم» وفي أواخر القرن 
السابع وبداية القرن الثامن في تلك العقود التي بدأت فيها حركة التفكر الإسلاميء 
أصبح هذا التيار ظاهراً بأشكال متعددة. بدأت يقة تفكيرهم التي تبدو ساذجة 


(1) سورة الحجرات. الآية 14. 
(2) انظر بهذا الخصوص الفصا التالي. 
(3) بيل المثال: صحيح مسلم. «إيمان»؛ رقم 7. 
RO 0‏ & 5 ۳ 5 ل ار ج 
(4) نجدها أيضا في القرآن: الآية 5 من سمورة القرة: و( ام البثول یکا ردا من تيو 
2 و f‏ 77 ر امه يمو ا ع مسا مل 2 
والموۇصنو ن کل عام بأ وما به کیو وي ورسلوء لا عرق بیت أحلر من رسو الوا سوِعمَاواطعنا 


عفراتكك ربا وَإِلِنكَأَلْمَصِيرٌ #. سورة البقرة ترسم بداية تشكل المجتمع الإسلامي في المدينة. 
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مسبقاً". وفي الختام يواجه عمر الثاني القدريين بأنّ «بني الإسلام على ثلا 
أعمال: اوسا ا 
يقاتلون الدجالء لا ينقض ذلك جور جائر ولا عدل عادل» والثانية: أهل التوحيد 
لا تكفروهم بذنب ولا تشهدوا عليهم بشرك ولا تخرجوهم من الإسلام بعمل. 
والثالثة: المقادير كلها خيرها وشرها من قدر الله) ©). 


يتضح هنا مرة أخرى بشكل صارخ التناقض بين «الإسلام» و«الإيمان» 
القدريون» الذين قوي جدأ نشاطهم السياسي في ذلك الزمن» يدّعون لأنفسهم 
حصراً الإيمان ويربطون ذلكء مثلما فعل الخوارج من قبلهم» بالحرب ضدّ 
جميع الاتجاهات الإسلامية الأخرى التي يتهمونها بالكفر؛ هذا هو على أي 
حال ما يتهمهم به عمر الثاني. فالإسلام يجب أن يكون» حسب رأي الخليفة 
الثاني» الرباط الموحد امه ة الإسلامية» وهذه الأمَّة الإسلامية تعرف 
ات الحرب اا الا و فة بهد اماب القائك الخو من 
غير المسلمين» ولا يجوز أبداً أن تشنّ ضدّ المعارضين فى صفوف المسلمين 
اسهم ا طالب بان خم المع للا دات الى مرها ا ول 
يظنّ أنه يخلق لنفسه بفضل رؤيته للأمور الإمكانية لأن يتدخل مصحّحاً في 
مسارهاء وحتى لو حدث هذا بهدف زيادة احترام الناس لشرع الله . أ لک 
يصبح «الإسلام) فعلاً الإرث المشترك لجميع اغا يجب على القدريين 
أن يتخلوا عن فرضص اعتقادهم على المسلمين الآخرين؛ عليهم. > كما اقترح 
الحسن بن محمد التخلي عن الحكم على المسلمين الآخرين. وعليهم أن 
اها الف ف غل أنه محده ما هذه هي الخطوة التي يتقرّب بها 
لاف الى من موقت اللحسور ين ج ذلك أن إرجاء الحكم يجعل 
ق سروم التصرّف البشري والظروف المرافقة له يبدو ممكنأء على 


e 


الرغم من أله من الواضح أن هذا التمعن لا يودي إلى معارف مؤكدة. أما 


J. Van Ess: Anfaenge muslimischer Theologrie, 163. (1)‏ 
(2) جوزيف فان إس. المصدر السابق نفسه» النص العربى» ص 54. 
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المؤمنين من قبله». يناقش ابن إباض فيما يلي مسألة «الغلوً»» وهو سلوك يتهم 
الإياضيون خصومهم الأزارقة بتار وهو بقع الغ يقالا ااال ج 
على قول شيء مغاير للحقيقة عن الله وعلى التصرّف وفق شيء آخر غير كتاب 
الله و«السنة». وهذه المخالفة ارتكبها علي عندما قبل التحكيم. وأولئك الذين 
انشقوا عن علي «کانوا يتولون في دينهم وسنتهم رسول الله بو وأبا بكر وعمر بن 
الخطاب» 8 الجن سيتصرف دوماً هكذا. فقط إمام | لضلال سيتبع وجهة نظره 

ا ا وهي كلمة تستعمل للتعبير 
عن «تجديد) لا يتطابق مع عادات السلف. وما لبشت أن تطورت بسرعة إلى تعبير 
عمر الثانى (فترة حكمه 98 101ھ/ 717 - 720م(« الذي سعى» دول نجاح 
مستدام» إلى ربط المذهب السنّي المزدهر مع الخلافة» يتهم القدريين ب«البدعة» 

1 5 يش 020 


مع رسالة عمر ضد القدريين نواجه السؤال عن الحكم على المسؤولية 
الفردية للإنسان وعلى حرية القرار. فكما أشرنا مرارا في السابق كانت هذه 
المسألة المشكلة الدينية التي دار حولها صراع شديد في العهد الأموي.. يتبتى 
عمر الثاني» مثل الحسن بن محمدء الرأي القائل: بأن الله قد قيّد جدا إمكانية 
الأعماز عدا انوا ادك محلوق الهدانة والضلال+ الشير وال 
حسب إرادته التي لا يقيدها آي شيء©. وروی أن عمر الثاني قد كنب يقول: 
إن الله قد خلق آدم وبعد ذلك مباشرة خلق خلفه من أبناء آدم وحدّد من سيدخل 
منهم الجنّة ومن سيحشر منهم في جهنم؛ وأن جميع أفعالهم اللاحقة محدّدة 
(1) سالم بن حمد الحارثي: «العقود الفضية)» ص135. 


J. Van Ess: Anfaenge muslimischer Theologrie, 148. (2) 
المصدر نفسه» ص176.‎ )3( 
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و مقياساً يفسح المجال لبقاء الأَمّة الإسلامية موحدة لأنَّه 
يعتبر كل ما يحدث محدّداً من الله ويقبل به. هذا هو الجانب الأول للتقوى السنية. 
والجانب الآخر يتجلّى في اليقين السني بأنَّ شيئاً مماثلاً يصح أيضاً مع النظر 
إلى السؤال الصعب عن صياغة هذا الكيان الجماعي. فلا الحاكم ولا المسلمون 
ملزمون بالعمل على حل مشكلة الكيفية التي ستبنى بها الدولة الإسلامية وتحكم. 
ففي الذي علمكم الله من كتابه والذي سن رسول الله يك من السنن التي لم تدع شيئاً 
من دينكم ولا دنياكم نعمة عظيمة وحق واجب في شكر الله كما هداكم وعلمكم 
ما لم تكونوا تعلمون» فليس لأحد في كتاب الله ولا في سنة رسول الله كك أمر 
ولارأي الآ إنفاذه والمتجاهدة علا .هده الكلماك أعلنها عمر الثاني بمناسبة 
توليه الحكم. وهي تجعلنا مرة أخرى غير متأكدين من موقف الفكر السّني من 
الإيمان بالجبرية (أي التحديد المسبق لكل شيء). ثم تزداد شكوكنا عندما نقراً 
فى الخطاب نفسه الجمل التالية: «وقد كان شغلى والذي كتب الله أن ابتلى به عاملاً 
منه بما علمت أو قاصراً منه على ما قصرتء فما كان من خير علمته فبتعليم الله 
ودلالته» وإلى الله أرغب في بركته. وما كان عندي من غير ذلك من داء الذنوب. 
فأسأل الله العظيم تجاوزه عني بمغفرته». 


كيف نتعامل مع هذا النقص في الوضوح؟ فالستةء وهذا مؤكد» تصبح بالنسبة 
للمذهب السّني المؤسسة البديلة التي تمكن من المحافظة على الظروف الشافية 
التي كانت سائدة ف في المجتمع النبوي الأول» أو من استعادة تلك الظروف. وهناك 
حديث يقول: إن النبي قد واسى فيه جماعته قبل وفاته بال وعدهم أله ترك لهم 
كتاب الله كإرث لا يقدّر بشمن . وفي الرواية السنية يرد هذا الوعد بصيغة أخرى 
أكثر شهرة: يقول محمد: إلّه يترك لجماعته شيئين مهمّينء كتاب الله والسنة. وفى 
أوساط الشيعة انتشرت صيغة ثالئة استناداً إلى التصور السائد هناك عن الهداية: 
)1( ناغل : الهداية والخلافة. ص 758. 
(2) المصدر نفسه» ص78 وما بعدها. 


(3) صحيح مسلمء احج رقم 19. 
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السنيون فيطالبون بالتخلي عن إصدار حكم ذاتي ويتركون سلفاً كل شيء لله 
لكى لا يحدث انشقاق 9 الامَّة 
200 ا e‏ 25 و و م 


+ ص و 0 4 و 2 ر سه ر ا کک 


من من علقغر ثم شك اوور عاق وشي يد ف آل اسای َناك 5 


حي 07 EEE‏ و مدب E‏ 
0 با ال اشر اسكيلاينل يا a‏ بعد علو سا ٠‏ اا 
الأ فهذا دليل في هذا الموقع من القرآن على أن الله قادر على إحياء الموتى» الأمر 
الذي كان المكيون يشكون فيه: والجزء الثاني من هذه الآية يتطرّق إلى موضوع 
التحديد المسبق لطريق الحياةء إلا أن هذه الفكرة ليست ما يبتغيه محمد. فما يريد 
هوء كما يتبيّن من الجمل التالية عن النبات الذي ينمو من المطرء «البرهان» على 
البعث يوون ا القيامة . في الأحاديث المنسوبة إلى محمد يُشار 
مراراً وتكراراً إلى هذه الآية؛ إلا أن التحديد المسبق لكل شيء يصبح الآن الموضوع 
الأساسي: «حدثنا رسول الله ية وهو الصادق المصدوق «إن أحدكم يجمع خلقه في 
بطن أمه أربعين يوماء ثم يكون في ذلك علقة مثل ذلك» ثم يكون في ذلك مضغة 
مثل ذلك. ثم يرسل الملك فينفخ فيه الروح» ويؤمر بأربع كلمات: بكتب رزقه» 
وأجله. وعمله» وشقي أو سعيد» فوالذي لا إله غيره إن أحدكم ليعمل بعمل أهل 
الجنة حتى ما يكون بينه وبينها إلا ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل بعمل أهل 
النار» فيدخلهاء وإن أحدكم ليعمل بعمل أهل النار» حتى ما يكون بينه وبينها إلا 
ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل بعمل أهل الجنة» فيدخلها» . 


(1) سورة الحج» الآية 5. 

)2( ل لقا التطقة عَلَقَهٌ فقا العلفة مضئة هَكَلْقَسَا الْمضمَة عظدما فكسوتا العظام ًا مد 
َفشَأنهُ لاما ڪر تمارک أف س لقي لقي * ثم كر بعد َك موت [المؤمنون: 4 15]. 

(3) إِنَلمَه عنده. عم السام عرزت التب وتمان خاد تادر نق ا تست ر لاه 


کدی تَفْس بای رض تمو ن الله علي خب # [لقمان: 34]. 
J. Van Ess: Zwischen Hadith udn Theologie, 1.‏ 
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المصل الثالث 


التوعان الاثنان لمصادر 
العفيدة الاسلامية 
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محمد ترك للمسلمين كتاب الله وأهل بيته”'". لا ينتج بالضرورة عن اعتماد 
السَنة إلى جانب القرآن مصدراً أساسياً للهداية وللسير على الطريق القويم» تبني 
الموقف الجبري.. ولكن عندما نضع أمام أعيننا مرة أخرى كم هو شديد تأثر الفكر 
الكلاي بالضرورات النيد ی - على الرغم من أقوال عمر 
اا د الاه الس والإيمان بالتحديد المسبق لجميع الأفعال ظاهرة 
في التاريخ الإسلامي اللاحق: يتَعلّق الاسر أ اشا وما بوايذا يتطنيق الآراء: أو 
التشكيلاات الدينية على الواقع؛ فكرة السِّنَة ت نبتغي» مثل فرضيات المرجئة» إنهاء 
الصراع الحزبي ومنع حدوثه مستقبلآء وفي ضوء هذه النظرة يجب تفسيرها بأن 
تصرف الشخصيات المختلف عليها في الزمن الإسلامي المبكر لا يتحملون هم 
أنفسهم مسؤوليتها. قد يقدم الحاكم وعوداً بالعمل على تحقيق قفيق معايير السّنة؛ وهذا 
لا يعني أنه يحدّد «قدره» بنفسه» لا بل إن هذا قد يكون غير مفيد. وحتى عندما 
يتحدّث عمر الثاني عن أله مسؤول عن رعيته كما الراعي عن قطيعه” ای في 
النهاية کل شيء عائماً. فنحن نستشف ما الذي يعنيه القول: إن الان السات 
هما في الإسلام شيء واحد أو يجب أن يكونا شيئاً واحداً. 


(1) ناغل:الهداية والخلافة» ص292. 
(2) المصدر نفسه» ص76 وما بعدها. 
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في رده على القدريين لم يستشهد عمر الثاني فقط بآيات من القرآن» وإِنّما 
اعتمد أيضاً على مصادر أخرى مختلفة أطلق عليها التعبير «خبر» أو «حديث 
رسول اه كان "القدويوث يكروة أن الأيماة والكفر يحددهنا الك للسان؛ 
ولكي يدعموا رأيهم الخاطئ؛ كما يرى عمر الثاني» فهموا حديث رسول الله 
الذي يستشهد به دعاة السنة - وهذا الحديث يؤكده القرآن - وكأنّه يتعلّق بخطأ 
معيب والقائل أن عمر بن الخطاب سأل النبي: اا لقصل في ما لله عورا 
نهائياً أم نستطيع البدء به من جديد؟ فأجاب النبي آنذاك: طبعاً منجزاً نهائياً!) 3 
إن القدريين» ولكي ينقذوا فرضيتهم عن حرية الإرادة تمسكوا بعناد بالزعم 
E N EE FEE E RN‏ 
كان يريد أن يعرف ما إذا كانت جميع التصرفات البشرية» وقبل أن تحدث» تكون 
منجزة (محسومة مقضية) حسب مشيئة الله» وبالتالي محددة سلفاً. المعنى الجبري 
(المحدد مسبقاً) للسؤال والجواب هوء بالنسبة لعمر الثاني» قضية محسومة وهو 
يهاجم القدريين بشدَّة لاعتراضهم على أنَّ الله إذا ما كان يتصرف هكذاء يكون 
حاكماً جائراً يظلم خليقته. 


ولكي يعزر عمر الثاني رفضه للموقف القدري يذكر في الختام «الخبر» 
الهو أن الله قد صنف أبناء آدم وفرزهم للنار أو للجنة. (وفى معركة صمين 
قال سهل بن حنيف: يا أيها الناس اتهموا رأيكم » فلقد رأيتني يوم أبي جندل» ولو 
أستطيع أن أرد أمر رسول الله ية لرددته» والله ما وضعنا سيوفنا على عواتقنا إلى 
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على بعض الوضوح عن شكلها. من المؤكد أنّها لم تكن أبحاثاً متسلسلة السياق 
وإنما أقوال غير منظمة عن مختلف الموضوعات. ولم يكن لهذه الأقوال نصوص 
محدّدة؛ فقد كان عمر الثاني يتحدث في مقالاته ضدّ القدريين بصورة عامة عن 
«الخبر» أن الله «قد نثر الناس من يده» قبل وجودهم المادي وبعد ذلك خدّد مخ 
سيدخل إلى الجئة ومن سيدخل إلى النار. فيما بعد أصبح التعامل بمثل هذه 
اللامبالاة مع الأحاديث مستنكراً بصورة متزايدة» بقدر اعتبارهاء كالقرآن» مصدرا 
لليدانة من الله في عهد عمر الثاني كان الطريق إلى هناك لم يزل بعيداء لكن 
معالمه كانت قد توضحت. ذلك أن «سنة» القدامى كان يجب» عند التقيّد بهاء 
أن تكون صالحة لأن تحقق من جديد «وحدة الجماعة» التى كانت موجودة فى 
با ري اموي وي ب 
والصادقة لذلك الزمان الأولء لا بل ولتستحضر الأقوال والتصرفات الأصلية 
للأسلاف. هكذا كان التصور الذي أدّى خلال القرن الثامن إلى تطور هذا النوع 
اوت" 


فون مجموعات «الحديث» الأحدث يحوالى مائة عام» الأقدم من نوعها والتى 
ظلْت باقيةء نجد «الأخبار» التى استعملها عمر الثانى» فى غلاف متميز يعطينا بصورة 
غير مباشرة فكرة عن جوهر ومهمة «الحديث» لننظر أولاً إلى تاريخ تصنيف أبناء 
0 > فهي اد على الأية: ود د ربك من بن ءاد من ظهو ر ر 
وَأتْبَدَهْ ع1 2 1ه ست يريك الوا ل ,5 4 هذا أن تفوأوأ لقيمَةٍ | إن ے تَا عن هال 
َي )م0 . تقد م سائل إلى عمر بن الخطاب وطلب تفسيراً لهذا النصٍ -_ 
5-5 ا القارى. لا علاقة له بمشكلة الجبرية (التحديد الخسى لکل شي ء)» 
لما ينبغي له تعزيز فرضية محمد بأنَّ الإنسان مخلوق بطبيعته يميل إلى الله 0 
(1) تيلمان ناغل: «حديث» - أو إبادة التاريخ» في: محاضرات في مؤتمر الاستشراق الألماني 
الخامس والعشرين. 
(2) سورة الأعراف» الآية 172. 
030 انظر أعلام ص 56. 
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أمر قط إلا أسهل بناء إلا أمركم هذا». سهل بن حنيف» أحد صحابة النبي ومن 
الذين وقفوا إلى جانب علي» كان يخشى خلال معركة صفين أن تؤدّي خطط 
الأحزاب المتعادية إلى سقوط الأمة في أهوال الشؤم والتعاسة. في عهد محمد 
كانوا يحتفظون بآرائهم الخاصة لأنفسهم» وأبو جندل» الذي انشق ووكرة اليك 
والتحق بمحمد» سلمه النبي للمكيين بموجب اتفاقية صلح الحديبية مما سبّب 
كثيراً من الاستياء في صفوف المسلمين . يستند عمر الثاني إلى هذه الحادثة لكي 
من للقدزيية ا زه الشكسية كانت کے » يحتفظ أصحابها بها لأنفسهم. 
في المجتمع النبوي الأول لا بل كانوا لا يستطيعون التعبير عنها - حسب إرادة 
الله - ولكن فيما بعد ومنذ صفين سبب التصريح عنها أضرارا لا حدود لها. 


كان الحسن البصري والحسن بن محمد وعبد الله بن إباض يستندون إلى 
قدوة السلف التي كانوا يعتبرونها ذات طابع ملزم. وأقوال عمر الثاني» التي نشأت 
بين سنة 98 - 101ه/ 717 و720م» تتضمن عدداً كبيراً من الأدلة على ازدهار نوع 
من الأدبيات الخاصة التي تكتسب فيها التصورات السائدة عن مضمون تصرفات 
وأحاديث السلف شكلاً متميزاً يقتدى به. باهتمام كبير تابع عمر الثاني ازدهار 
هذا النوع من الكتابة وحاول دعمه بكل ما لديه من قوّة وهكذا طلب من سالم بن 
عبد الله بن عمرء أن يكتب له بسيرة عمر بن الخطاب في أهل القبلة وأهل العهد. 
فا ما يسيرقة واھ اعا على ذلك ٠‏ وها قواغاعديدة على أن هر 
الثاني سعى أيضاً بطريقة أخرى إلى الحصول على مادة مناسبة لشحن فكرة تقليد 
المجتمع الإسلامي الأول والمؤدّي إلى الخلاص بمضمون حقيقي ”. 


لم يصلنا أي شيء من هذه المجموعات القديمة. ولكن يمكن الحصول 


(1) جوزيف فان إس: بدايات علم الكلام الإسلامي .Anfaenge muslimischer Theologie‏ 

Miklos Murany1:Die Prophetengenossen in der frühislamischer Geschichte, Bonn (2) 
1973,165ff. 

(3) ابن عبد الحكم: سيرة عمر بن عبد العزيز» تحرير أحمد عبيد» دمشق» بيروت 1967م» ص122. 

(4) بخصوص اهتمام عمر الثاني ب«الحديث» انظر ناغل: الهداية والخلافة» ص77. 
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الأحاديث: شخص غير مسمى» ينسب فى أحيان كثيرة إلى أبناء الجيل الذي جاء 
بعد صحابة النبى» يطلب من أحد العيحا قاع قال من ال ات اله 
مارات عن ا9 م یکر هذه العمل كتير مدن رای ی كير 
من الأحيان يجيب المسؤول استناداً إلى قول منقول عن النبي مباشرة. وليس من 
ادر أن ضور الول ها فا ذا صل مرن المشكلة الط ا 
والتي سيبدي محمد رأيه فيهاء وهذا الرأي يكون طبعاً في الوقت نفسه الجواب 
على السؤال الذي طرحه السائل من أبناء الجيل اللاحق لجيل صحابة النبي. بعض 
العارفين المسلمين يعرفون أن مثل هذه المشاهد النمطية قد انتشرت على نطاق 
واسع في الزمن الذي كان عمر الثاني يستند فيه إلى الحديث النبوي» لان المسلمين 


كانوا يريدون» حسب تعبير الحاكم النيسابوري (المتوفى سنة 405ه/ 1014م) 
به Pm‏ (1) 
تور E.‏ 


من الواضح أنَّ هذا قد حدث عن طريق استحضار الماضي بصيغة تلبي 
متطلبات الحاضر بواسطة إحياء صورة للتاريخ تنقل «الآنذاك» المروي بصورة 
مثالية إلى «الآن» وتلغي بصورة متزايدة فهم الشروط النوعية والظروف السائدة 
فى ذلك الماضىء كما كان يطالب المرجتئة والسّئة فقط النثرات التى بدت مفيدة 
e I‏ غمرة نشوء «الحديث» بعد انتزاعها من ما اااي هنا 
أيضاً يقدم لنا المقطع المشهور من رسالة عمر الثاني ضِدّ القدريين توضيحات 
بهذا الخصوص: تلك الجمل لسهل بن خنيف التي تحذر من أن يكوّن الإنسان 
رأياً خاصاً به وأن يتصرف حسب هذا الرأي. وفي الكتب اللاحقة لجمع الحديث 
تمت المحافظة على النص كما رواه عمر الثاني“ . ولكن إلى جانب ذلك هناك 
صيغة يتبنّاها سهل بن حنيف كخطيب في صفين؛ في هذه الصيغة لا تذكر حكاية 


(1) ناغل: «حديث» ‏ أو إبادة التاريخ. 
Nagel, Hadith- Oder die Vernichtung der Geschichte.‏ 
(2) مسند أحمد بن حنبل» الجزء الرابع» ص485؛ صحيح البخاري» جزية؛ رقم 18؛ ابن سعد: كتاب 
الطبقات الكبيرء تحرير: ي. ميتفوخ» لايدن 5 1928م الجزء الثالث» 2. 39. 
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لكن عمر بن الخطاب يستعمله كبرهان على التقييد الشديد للمسؤولية الشخصية 
للمخلوقات عن الخلاص بالمعنى الذي يتبتاه السنّةء ويسمي النبي معيناً لإثبات 
ذلك: «سئل رسول الله عن ذلك فأجاب: «إن الاق اذم ثم مسح لهرة بيمينه» 
واستخرج منه ذرية فقال: خلقت هؤلاء للجنةء وبعمل أهل الجنة يعملون» ثم مسح 
ظهره فاستخرج منه ذرية. قال ع لاه للنار» وبعمل أهل النار يعملون»» 
فقال رجل: يا رسول الله ففيم العمل؟ فقال رسول الله كِةِ: «إن الله عز وجل إذا 
خلق العبد للجنة استعمله بعمل أهل الجنة» حتى يموت على عمل من أعمال 
أهل الجنة فيدخله به الجنة» وإذا خلق العبد للنار استعمله بعمل أهل النار» حتى 
يموت على عمل من أعمال أهل النارء فيدخله به النار»”") 


«الخبر» الذي ذكره عمر الثاني مفصل على قياس الغايات الروائية القرانية 
التي يعتبر هذا الخبر تفسيراً لها: ليس على راحة الكف يصنع الله البشرية في 
وجودها القبلي وإنّما يأخذها من خاصرة آدم ب يسمي الناس في القرآن بنو آدم. لکن 
القصة لم تكيف بذلك مع القرآن إلا ظاهريا؛ فيما بخص المضمون الديني اتخذ 
كما سيق ولا خا س ا ف لبن المع المرظوب نهم لاال 
«الخبر» الموسع الذي يرد بهذه الصيغة في مسند أحمد بن حنبل (المتوفى سنة 
e‏ وفي كتب أخرى لاحقة مشابهة مع بعض الاختلافات الصغيرة 
في النص» يتألف من قطع في غير مواقعها مجمعة معأ لكي تثبت تثبت تعاليم معينة. 
ليس بحجج متينة وإِنّما بجعلها تظهر بمظهر المجتمع الإسلامي الأول وتوقد 
لدى المستمع الشعور بأنه يحوز بهذه الكلمات قطعة من تاريخ الخلاص الحاضر 
وليس الماضي. 


هذا المثال عن «الحديث» يجبرنا على إلقاء نظرة أكثر عمقاً على هذا الشكل 
من نقل الحديث. فالحدث الذي روي عند عمر الثانى بالخطوط العريضة يتحول 
عند ابن حنبل إلى مشهد حي يتكرر كثيرا بصورة نمطية في عدد لا حصر له من 


(1) مسند أحمد بن حنبل. الجزء الأول» ص 44 وما بعدها. 
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حدثنا الحميدي ‏ حذثنا سفيان (بن عيينة) - حدثنا عطاء بن السائب؛ 
«خصلتان هما يسير ومن يعمل بهما قليل» ولا يحافظ عليهما مسلم إلا دخل 
الجنة). قالوا: وما همايا رسول الله؟ قال: ااتسبح دبر كل صلاة عشرأء وتكبر 
عشرأء وتحمد عشراء وتسبّح عند منامك ثلاثة وثلاثين» وتحمد ثلاثة وثلاثين» 
وتكبّر أربعاً وثلاثين». ثم قال سفيان: إحداهن أربع وثلاثون» فذلك مئتان 
وخمسون باللسان» وألفان وخمس مئة فى الميزان. 

قال عبد الله بن عمرو: فأنا رأيت رسول الله بيه يعقدها بيده؛ ثم قال: «فأيكم 
يعمل في يومه وليله ألفي سيئة وخمس مئة سيئة؟). قالوا: يا رسول الله! فكيف لا 
يحافظ عليهما؟ قال: «يأتي الشيطان أحدكم فيقول له: اذكر كذاء اذكر كذاء حتى 
يقوم ولم يقلها». 


قال سفيان: هذا أول شيء سألنا عطاء عنه» وكان أيوب أمر الناس حين قدم 
عطاء البصرة أن يأتوه فيسألوه عن هذا الحديث». 


هنا انعد درا بصيغته المتطورة. وهو مأخوذ من مسند الحميدي 
(المتوفى سنه 8ه/ 833م( ومسجل بعد حوالي مئه سنه من المجادلة بين 
عمر الثاني والقدريين. ويعود الفضل في ما لدی الحميدي (المکي) من مادة» 
حصريا تقريباء إلى الراوية المعروف والمحترم جدا سفيان بن عيينة (المتوفى 
سنه 8ه/ 813م( الذي استمع اع دروسه عقدين من الزمن. عطاء السائب 
(المتوفى سنة 136ه/ 754م) كوفي سافر مرتين إلى البصرة وقرأ هناك الأحاديث 
ل و هذه الا خاد كارا جروت الحت المذكون أغالاه مهما وفنا 
بشكل خاص ””. يذكر عطاء كصحابي للنبي يقول: إِلّه راقب محمداً بمنتهى الدقة 
عندما أعلن هذه الوصية: «فأنا رأيت رسول الله ية يعقدها بيده» - عبد الله بن 


(1) مسند الحميدى. رقم 383. 
(2) راجع أيضاً ابن الحاتم: الجرح والتعديلء تحرير حيدر آباد 1952م» الجزء السادس» ص333. 
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بي جندل وإنّما يرد بدلاً منها أن عمر بن الخطاب قد تلقّى من النبي تأكيداً أن 
المؤمنين لا يخذلهم الله أبد©. وهناك صيغة ثالثة تنتهي بخطبة مشابهة لسهل بن 
حنيف تضعها في رواية قبل معركة النهروان التي حمق فيها علي نصراً كبيراً على 
الخوارج” ». في جميع هذه الحالات لا يتعلّق الأمر بالشخصية التاريخية لسهل بن 
حنيف وإ بالنصيحة القائلة: «اتهموا رأيكم). هذه الكلمة يستخدمها عمر الثاني 
كدليل على صحة قناعاته الدينية. في الأحاديث اللاحقة ترد هذه الكلمة بروايات 
مختلفة يظهر فيها مرة أخرى عمر بن الخطاب على آنه الشخص الذي يطلب من 
النبي تأكيد ا تلك الام ونا غدل لك مات أخرص: 


تشكل الصيغة الكلامية في الحديث الكامل الحقيقي لمضمونه؛ أما 
المشاهد المرافقة للنص فهي ترمي إلى وضع الراوي» وخاصة صحابة النبي 
والنبي ذاته» في المكان والزمان الصحيحين. ولما لقي هذا النموذج قبو لا 
حوالي منتصف القرن الثامن» أصبح استعمال الأحاديث المكتوبة التي لا تلبي 
المعايير المذكورة غير مقبول. عندئ رفعت الرواية الشفهية التي تضمنت في 
کرم االات أيضا تو ضع للنقضوة.يوانيظة بعضن الا شارات إلى سروف 
المبدأء وهناك دلائل على أن كثيرا من المواد قد عُولجت في النصف الثاني 
من القون الان اساد إلى نهذ الد وان الأخطاء في نقل الرواية الشفهية 
لم تكن نادرة. في سياق هذه المرحلة من تطور الحديث رأوا أنه من المفيد, 0 
بل والضروريء توثيق محطات الرواية الشفهية للحديث النبوي التي أصبحت 
الآن تعتبر استحضاراً أصلياً للفترة الأولى من العهد الإسلامى» فترة الصفاء 
والشفاء: استعمال سلسلة من الرواة الموثوقين (إسناد» 58 بالحديث إلى 
النبي. وهكذا يتولد لدى القارئ» وخاصة لدى القارئ السّني» الانطباع بأنّه 
يشهد بصورة مباشرة حديث النبي وتصرفاته: وبذلك يصبح أدب الحديث» 
أي «(السنة) المؤسسة البديلة للهداية النبوية. 


220« ستل ا حمل بن حنيل. الجزء الرابع» ص 486. 
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الأحاديث المقترنة باسم جامع الحديث المشهور الزهري» المتوفى قبله بحوالي 
س و ا و نصبح متأكدين تقريباً أيضاً من عدم 
صحة الحديث الذي نقله عطاء. لس اي E‏ 
الحديث تعتبر أحد «الشيئين ا اللذين خلفهما محمد لأمته 9ك الويف 
والقرآن حيث يعد الحديث مساوياء عمليا للقرآن في المرتبة. 

ما ينقل فى الحديث» الذي لا يمكن اعتباره تحت هذا الشرط إلا إثباتاً لسنّة 
النبي > يعد نتيجة غير مباشرة للوحي. يروى عن أبي سعيد الخدريء أنه قال: 
«قال النبيّ إن أكثر ما أخاف عليكم ما يخرج الله لكم من بركات الأرض» قيل: وما 
بركات الأرض؟ قال: «زهرة الدنيا» فقال له رجل: هل يأتى الخير بالشر؟ فصمت 
النبي ب حتى ظننا أنه ينزل عليه؛ ثم جعل يمسح عن جبينه» فقال: «أين السائل؟) 
قال: أنا ‏ قال أبو سعيد: لقد حمدناه حين طلع ذلك - قال: «لا يأتي الخير إلا 
بالخيرء إن هذا المال خضرة حلوة» وإن كل ما أنبت الربيع يقتل حبطاً أو يلي 
إلا آكلة الخضرة» أكلت حتى إذا امتدت خاصرتاهاء استقبلت الشمس» فاجترت 
وثلطت وبالت» ثم عادت فأكلت. وإن هذا المال حلوة» من أخذه بحقه» ووضعه 
في حقه» فنعم المعونة هو ومن أخذه بغير حقه كان كالذي يأكل ولا يشبع» . وقال 
سفيان بن عيينة: وكان الأعمش (المتوفى سنة 145ه/ 762م) يطلب مني كُلّما 
ا کر هذا ال . صلة سفيان بن عبينة بالأعمش كوفي مثله» موثقة 
تضورة قال للدي ,قلاعم الأكير سنا بطل مةه ذوها تكرار هذا الحذيف 


RE SPE‏ المبكرة إلى مستوى الوحي 


(1) ناغل» حديث...» الحاشية 16؛ الشيء نفسه من عاصم بن كليب المتوفى سنة 754م» المصدر 
نفسه» الحاشية 20. 

(2) انظ رأعلاه» ص76. 

(3) لأنّه عن ١سَنَةَ)‏ أبي بكر والخ... لا یمکن» طبعاء الحديث عن وحي من الله. 

(4) انظر بخصوصه: ابن حجرء تهذيب التهذيب. الجزء الرابع» صن222 وما بعدها. 

(5) مسند الحميديء رقم 740. 

(6) ابن حجرء تهذيب التهذيب» الجزء الرابع» ص 223. 
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عمرو بن العاص المتوفى سنة 68ه/ 688م» وهو رجل كانوا يقولون: إن لديه 
ميولاً «عربية جنوبية؛ ولذلك أصبح في الكوفة الموالية لعلي يعتبر راوياً مقبولاً 
للحديث”'". أي إن عطاء يأتي إلى البصرة وإن البصري أيوب» معاصره”” » كان 
ينصح المؤمنين بأن يكسبوا الحسنات بتكرار ذكر الله وتوجيه الحمد والشكر له 
امو ا عن طريق تلقي الحديث من 
فم ذلك الذي سمعه بدوره من الرواة الموثوقين» الذين نقله أحدهم عن الآخر. 
يصبح الراوي قادراً على نقل حديث النبي بصورة حية وحاضرة أي ينقل الماضي 
إلى الحاضر بصورة فعالة ومؤثرة: وهكذا ينتقل زمن النبي إلى اليوم مهما كان 
ذلك الرمن بعيداً عن الحاضر. كانت الحاجة إلى الهداية النبوية او إلى 
الحاضر قوية جداً إلى درجة أن سفيان بن عيينة كان خادعاً عندما قال: إِنّه كان 
شاهداً على ذلك النقل الجدير بالذكر للحديث في البصرة. عطاء توفي قبله بستين 
سنة. وبما أن سفيان مولود سنة 107ه/ 725م فليس مستبعداً أن حور دسم 
ده :ولك الس هناك أي ذكر لعلاقة سفيان بالبصرة؛ فقد كان كوفياً وعاش 
من سنة 163ه/ 780م حتى وفاته في مكة. على الرغم من ذلك يؤكد أَنّهِ كان 
موجوداً عندما جاء عطاء ‏ يفضل سفيان ألا يقول: «إلى البصرة» - وسئل عن 
ذلك الحديث. وتجدر الإشارة إلى أن البصريين لم يكونوا راضين عن عطاء؛ 
وكان قد أقام بينهم مرتين كان في الأخيرة مشوش الذهن قليلاًه ولذلك لا يجوز 
أخذ ‏ على محمل الجد - إلا ملفه البصراوي المبكر من الأحاديث التي يجب 
أذ لكوت برها عاونا :الج كوو بورد ENG‏ البصمر وى الست E‏ 
يؤكد الحميدي» ولكن دون أن يذكر البصرة: «(كنت سمعت من عطاء بن السائب 
قديماء ثم قدم علينا قدمة فسمعته يحدث ببعض ما كنت سمعت فخلط فيه. 
فاتقيته واعتزلته». عندما نضع أمام أعيننا أنَّ سفيان قد ادعى خطأ أنه قد سمع 
(1) انظر بشأنه ابن حجر: الإصابة» تحرير القاهرة 1328ه» الجزء الثاني» ص351 وما بعدها. 
(2) توفي حوالى سنة 131ه/ 749م (ابن حجر: تهذيب التهذيب» الجزء الأول» ص398). 


000 ابن حجر. المصدر نفسه» تحرير حيدر آباد 5ه الجزء الرابع» ص 122. 
(4) المصدر نفسه. الجزء السابع. ص 205 وما بعدها. 
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دوماً يغسل عن جسمه العطر وينزع الثياب الفاخرة. فقال له النبي: هكذا تماما 
يجب أن تفعل أيضاً عند أداء العمرة. يستنتج من هذا الحديث القاعدة الشرعية 
أن حالة الإحرام لا يجوز الدخول فيها إلا بعد خلع الملابس الفاخرة”'". لكن 
سفيان يعرف صيغة أخرى لهذا الحديث؛ كما في الحديث الأول تؤدّي سلسلة 
الرواة الموثوقين إلى المكي عطاء بن أبي رباح المتوفى سنة 115ه/ 733م والذي 
كان خبيراً في قضايا الحم . لكن الراوي بين عطاء وسفيان هو شخص آخر. 
في هذه الصيغة كان الصحابي يعلى بن أمية قد طلب من عمر بن الخطاب قبل 
زمن طويل أن يسمح له بأن يكون في إحدى المرات حاضراً عندما ينزل وحي 
على النبي. وهذا ما حدث أخيرا عند الجعرانة. فناداه عمر ليشهد ذلك. كان النبي 
ملقياً على الأرض كالميت ومغطى بدثار”. فكشف لي عمر عن وجه محمد 
فكان باللون الأحمر. ولما أفاق النبى سأل على الفور عن الرجل الغريب الذي 
لعو اال اااي الاه رارع يناه ال 


2. علم الكلام: 

كان الحديث الصنف الأدبى الذي وفر لأولئك المسلمين» الذين رفضوا 
الحركات الانفصالية من الخوارج والشيعة» الإمكانية للعيش حياة مشابهة لحياة 
الأسلاف. «السّنَة الموحدة» التي كانت قد جمعت في مطلع القرن التاسع تحت 
اسم «ستَة النبي»”” بدت الآن أنَّها النمط الحياتي الملزم والغني بالتفاصيل الذي 


(1) أحكام بخصوص الإحرام. 
(3) انظر سورة المدثر؛ شواهد أخرى عند باريت. 
Paret: Kommentar und Konkordanz, 492.‏ 
(4) مسند الحميدى. رقم 0 وما بعدها. 
(5) يلاحظ جوزيف شاخت: 
Josef Schacht, Origin of Mohammadan Jurisprudence, Oxford, 1952.‏ 
أن سلسلة السند قد امتدت لتصل إلى النبي نفسه - في المذهب الشيعي تطورت مع بعض 
التأخر أحاديث مستندة إلى الأئمّة قريبة من حيث الشكل والمضمون من الأحاديث السّنية. 
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وكلكااتسيخك القناقة أن الات تيقل أقر ال بوتصرنات م اى 
الهداية الإلهية في المجتمع الإسلامي الأول» يصبح الحديث الصيغة الملزمة 
للحياة اليومية الإسلامية. وهكذا أصبح أخيرا لدى المسلمين» في نهاية القرن 
الثامن» مستند يمكنهم الرجوع إليه في قضايا الشعائر الدينية والحياة الدنيوية العامة 
بينما كانوا قبل ذلك بخمسين عاماء لما وصل العباسيون إلى الحكم» يبحثون 
بإلحاح عن معيار ثابت لبناء دولة إسلامية. كانوا آنذاك» كما هو ثابت» يستندون 
ببساطة إلى أقوال وتصرفات الأسلاف دون أن يتمكنوا من تحديد مضمونها أو أن 
يجدوا صلة لها بالنبي محمد"'". أمّا الآن فلم يعد هناك سبب لهذا الارتباك بل 
أصبح الحديث أهم مصد ر“ لعلم الشرع الإسلامي الناشئ. وفي الجزء الختامي 
وه تاب الحميدي تتضح الرغبة في تصنيف الأحاديث استناداً إلى الشعائر وإلى 
المعاهد الشرعية المهمة . واعتباراً من نهاية القرن التاسع يحل هذا النموذج في 
المجموعات الشرعية الناشئة ئة كلياً محل ا القديم الذي كانت الأحاديث فيه 
تجمع تحت اسم «الضامن الأقدم» غالبا من صحابة النبي. 


نورد فيما يلي مثالا يُييّن كيف أن الحديث كان يستعمل كمصدر للشرع وهو 
دليل آخر على خصائص هذا الصنف من الأدب. يروي سفيان بن عبينة: أن اجن 
صحابة الي و اعممة على نز ا كان فف للحن واا فان على و وق 
مغركة جين فى .ربيع سنة 45/ 630م على الطريق إلى التجعرالة حيث أرادالتوج: 
من هناك إلى مكة لأداء العمرة. فتقدّم رجل غريب معطر ويلبس رداء من الكتّان 
إلى النبي وسأله عمًّا إذا كان مسموحاً أداء العمرة في هذه الملابس الفاخرة. 
فسأل محمد الرجل الغريب» كيف يودي فريضة الحج. فأكد هذا الأخير أنه كان 


Nagel, Staat und Glaubensge meinschafi, 1 160 ناغل: الدولة. ص‎ )1( 

(2) من الناحية النظرية يجب العودة دوماً إلى القرآن أولاًء ولكن من الناحية العملية أصبح الحديث 
بعد توسع الدولة وانضمام شعوب كثيرة إلى الإسلام د يعبر أكثر عن متطلبات الحياة اليومية. 

(3) مسند الحميدي. رقم 9 1925 (عن الجهاد). 

W. Montgomery Watt: Mohammad at Madina, 15. (4) 
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الجيد وكشف نقاط ضعف الخصم وتحقيق المكاسب على حسابه» وبالمقابل 
تغطية نقاط الضعف الذاتية. ولا شك في أنه كانت هناك بعض قواعد الأدب التي 
ينبغي لها أن تحقق العدالة للخصم: يجب عرض فرضيته بشكل صحيح وعدم 
التهجم على شخصه. 

وهكذ| تشكلك هنل أواخر القن القامن قاف للميجادلة:ما لبك أن تاها 
الفقه الإسلامي أيضا". وكان يعد من دواعي الافتخار والشهرة ألا يتمكن 
المتكلم من دحض رأي خصمه وحسب» وإِنَّما أن يكون قادراً على تبنيه 
أشنا ات القع وك وقد نا فى هد الات آلا دی الک 
الجاحظ (المتو فى سنة 255ه/ 869م) الممثل البارز للعقلانية في أوائل العصر 
العباسي ”“ . ولا يتضح على الفور ما إذا كان مقتنعاً فعا بالرأي الذي يسنده 

جد الح العو وهذا يجعل أبحاثه ذات طابع متلون. و 
من ذلك فإ هذه الطريقة في معالجة مسألة من المسائل قيّمة جدا للها تيع 
المجال لرؤية الأمور من جوانب مختلفة ا ل ل ل 
إل أله يجب على المنشغل ب«علم الكلام) E‏ أن 
المناقشات المشتة خظباء ونحن لا نعرف سواهاء معرضة ذؤم لاء بأنّها 
مزيّنة على هوى قناعات مؤلفهاء لأنّه هو له الكلمة الأخيرة. وفي المجادلة 
نفسهاء التي تحدث بتحضوو تمعن مت ين يمك أن تسر الآمون نشكا 

كان دور كل من المشاركين في النقاش يحدد قبل بدئه. وكان السائل في 
وضع أفضل لاله هو الذي يوجه مسار النقاش. وكان خصمه مضطراً إلى تعليل 
الفرضيات التى يطرحها ردا على السؤال. كان السائل ينصب أفخاخاً يتعيّن على 
خصمه الكل بها قا وتوقع أسئلة مبطنة عليه تحاشيها بجوابه بهذ الطريقة 
Nagel, op. cit, 214 -270. (1)‏ 


)22( مثال: ناغل» الهداية والخلافة. ص376. 
Nagel; Rechtleitung und Kalifat.‏ 
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وضعه النبي محمد نفسه ويشمل جميع جوانب الحياة تقريباً. كان الوقت مناسباً 
اء الأعمال الكبيرة للفقيه الشافعي «المتوفى سنة 204ه/ 820م( الذي عمل 
على إثبات أن الشرع بكامله يستند إلى القرآن بصورة مباشرة أو غير مباشرة وقبل 
کل شيء 4 إلى ال بو أن كرون الجديت القوى اسا أا لأن يغطي علم 
الكلام بكامله» فهذا ما يتضح لنا مسبقاً عندما نلقي نظرة إلى الوراء على الرد الذي 
أعده عمر الثاني ضد القدري وزع سيد كر سو بن جوت كنار عر 
التتائج الاستنتاجات المنطقية: فهي لم تكن ضامنة للخلاص. کا ترف ايضا أن 
دوك القدر اد لبي في الحديع دون اي اراق تارق الويغرد العيدا القيتي: 
وطالما أن الأحاديث أصبحت نوعاً من الوحي الإضافي فان هو الضغب جدا 
المحاججة عقلياً بما جاء فيها؛ ولكن هذا ليس موضوعنا بعد. حتى وقت متأخر 
من القرن التاسع انتشر علم كلام تأملي نظري غير متأثر بالحديث وأصبح الجدل 
الدائر بين «القدر المحدد مسبقا والمسؤولية الشخصية عن صياغة القدر» لا يقتصر 
على التنازع بين «الإيمان» و«الإسلام»» وإِنَّما يتطلب البحث في مسائل أكثر عمقاً 
تصل إلى الميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة). فالأسلحة تحرر المسلمين» كما 
سنعرض في أول الفصل التالي» من التعرف على الله بواسطة العقل. 
بينما يحمل الحديث طابعاً قطعياً (لا يقبل الاعتراض) - النبي يجيب 
على سؤال لأحد صحابته أو يقيِّم موضوعاً معيناً - يعيش علم الكلام الذي 
يحاكم بالعقل المسائل الدينية والميتافيزيقية» من بحث وجهات نظر متناقضة. 
و«الحديث») يعني التقرير المنقول نيا 8 و(الكلام» يعني مناقشة مسألة من 
المسائل وإصدار حكم بشأنها ولكن حكم غير نهائي وغير ثابت. في «الكلام» 
يقف المتكلم مقابل متكلم آخر ويتجادلان حول فكرة معينة بحيث يدفعانها شيئا 
فشيئاً نحو الأمام. وبذلك يتضمن الكلام دوماً ملامح جدلية هجومية. ولا يبتغي 
الحوار الموضوعي الهادئ وتقديم الحجج والبراهين المنطقية» وإنما محاولة 
التفوق على الخصم ولو عن طريق الخداع. ومن أسلحة «المتكلم» التكتيك 


Schacht, op, cit; Nagel, Festung des Glaubens, 198. (1) 
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وھا سوال" يعن سوال سنستعرض مقطعاً من هذه المخطوطة يوضح لنا بعض 
خصائص أدب «الكلام». لكر أن الخ بن معحولة م اا حه كان ول 
إن الإنسان لا يخلق بنفسه شروط تصرفه» ولذلك من غير الممكن إصدار حكم 
منصف على نجاحه أو فشله من خلال النظر إلى الوراء؛ فهذا لا يستطيعه إلا الله 
وحده الذي يحدد هذه الشروط. وكان الحسن بن محمد قد كتب بحثه تحت 
انطباع الحرب الأهلية الثانية؛ ولذلك كان حريصاً على التخفيف من وطأة صراع 
الاخ تالف واختار أمثلة مقنعة لإثبات فرضياته لكنّه أصبح بذلك» كما سبق 
I ET‏ ة من تعاليم الجبرية (التحديد المسبق لكل شيء)» الأمر 
الذي لم يكن يتناسب إطلاقاً مع نواياه. ولم يراع يحبى بن الحسين لا من قريب 
ولا من بعيد الظروف الزمانية التي كان الحسن يُفكر تحت وطأتهاء وإِنّما رأى في 
اشرق ا على او الخال الج كان الخ هنماان 
اختاره الله ليكون نيياً ولم يكن في وسعه التصرف ضد هذا الاختيار الذي شكل 
الشرط الموضوع من الله لكل أقواله وأفعاله. ولذلك كان الحسن قد سأل القدريين 
عمًا إذا كان رسل الله قادرين على الامتناع عن إعلان الرسالة الموحاة لهم من الله. 


يعرض يحيى الحجج التي يقدّمها الحسن ضدّ القدريين بأمانة كاملة: «فإن 
قالوا (القدريون): «نعم» قد جعل الله لهم (للرسل) سبيلاً واستطاعة لترك البلاغ 
ولو شاؤوا لغيروا ما نزل إليهم من كتابه وحكمته» فقد دخلوا ذ في أعظم مما كرهواء 

حين زعموا أن الرسل لو شاؤوا لم يعبدوا الله بالتوحيد ولم يعملوا له بطاعة إذ 
زعموا أنهم قد كانوا يقدرون على كتمان الوحي والسنن» فيقال لهم: «فأنتم الآن 
لا تدرون هل بلغت الرسل كل ما جاءهم من الوحي والسنن أم لا؟2 فإن قالوا: 
«نعم» تقدر الرسل على كتمان الوحي والسنن إذا أرادت هكذا» احتج عليهم. وإن 
قالوا: «لم تكن الرسل تقدر على كتمان الوحي ولا إبدال الفرائض ولا ترك البلاغ 
لأن الله ألزمهم البلاغ إلزاماً فلا يقدرون على تركه ولا كتمانه» فقد أجابواء وفي 
للك ف ي 


(1) انظ قان اس 855 ھ۷ بدابات الكلام الإسلام . النص | »ص 11 وما بعدها. 
سس بدا م الإسلامي بي» ص 11 وما , 
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او في مطلع القرن التاسع كانوا يأملون في أنهم بهذه الطريقة سيتوصلون 
خطوة خطوة إلى صيغة من الدّين الإسلامي معللة عقلياً وبالتالي صحيحة ومقبولة 
من کل شخص - فالله هو الذي وهب الناس العقل - وفي أن يقضوا إلى الأبد 
على كل خلاف أو اختلاف: ذلك أن جميع العقلاء ء سيرضخون للحجة المقنعة. 
في أواخر القرن نفسه تبيّن أن هذا الأمل كان خادعاً. إذ إن الجدل دون سند من 
الدين ثابت ويل للنقاش لم يود إلى إنقاص الكراهية والخلاف وإنها إل 
ادها امعان اع 


لنعد الآن إلى الصنف الأدبي «علم الكلام»! فهو يقوم على تسجيل 
المناقشات كما جرت» أو كما كان يجب أن تجري» حسب رأي المؤلفين» لكي 
تنتصر التعاليم التي يتبنونها. إلى جانب العنصر الجدلي الهجومي يدخل السعي إلى 
تقديم توجيهات مهيدة. ذلك أن الأجوبة الممكنة للخصم وتهرباته تعرض بالكامل 


لكي يكون القارئ. الا صد راي المع لقيو مد سالک کے 
هذه العلامات التى عرضناها آنفاً نجدها فى مجادلة للحسن بن محمد ضدٌ 
القدريين نسخها الإمام الزيدي يحيى بن الحسين (245 - 297ه/ 859 - 910م) © 


(1) انظر بهذا الخصوص مقال جوزيف فان إس عن المناقشات الجدلية في علم الكلام الإسلامي في: 
Revue des etudes Islamique XLIV, 1976 - 23- 60.‏ 
انظر نضا دراسة أو لر برودولف: 
Ulrich Rudolf, A4I-Mqgturidi und die Sunnitische Theologie in Samarkand, Kapite 1,‏ 
1:3 
أما التصوّر بأنّ علم الكلام كنوع معين لفن الجدل اللاهوتي يعود في الأصل إلى اللاهوت 
المسيحي فهو تصور خاطى. انظر بهذا الخصوص أيضاً: 
Michael Cook, The Origins of Kalam, in: Bulletin of the School of Oriental and‏ 
African Studies XLIII,1980, 32- 43.‏ 
(2) انظر ناغلء الهداية والخلافةء ص410 وما يليها. 
(3) ولد يحيى في المدينة؛ وبعد محاولة أولى فاشلة تمكن في سنة 284ه/ 897م» انطلاقاً من صعدة» 
من تأسيس الإمامة الزيدية في اليمن. 
(C. Van Arendonk: Les débuts de [ imamat Zaydlite au E Leiden 1960, 127f£).‏ 
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الأمر وإمكانية رفضه» حسب يحيىء لما كان للأمر أي معنى و«الفعل» يعني دوما 
تضرفاً فاغلاء ولس مقع و لا. لا يعطي الله أبداً أمراً لأيّ شخص دون أن يعلم ن 
المقصود يمكنه أيضاً فعل العكس». ولذلك نجد الحث على الفعل» ونجد تحريم 
عي Ci‏ ولو لم يكن الأمر كذلك, لما 

في القرآن: فار sS‏ ولات تاك 
او اباو ا وو 


كبن بى ين التحسين إلى أن الث تررق فى القر ن برضو دبد نيرج فده 
وفعل مخلوقاته. يقول تعالی: إِنّا حن عي وَْمِيثُ 4 . ولقد خلق للبشر عيونا 
وآذاناً - فلماذا خلقها لهم إن لم يستعملوها؟ ينهي يحيى بن الحسين هذه العملية 
الفكرية بنموذج استنتاجي محبوب جداً في علم الكلام يجعل الخصم يبدو تافها 
وش افك يي 
الحساب ويصفونها بأنّها "أساطير الأولين»: :2 وَإِدَاقِلَ هم مادا نرد ری قالوا 
سَطِيرٌ الأوّيست 4 . «ولو لم يكن العباد متخيرين» ولا مما أرادوا متمكنين» 
وكان الحامل لهم على أفعالهم. المدخل لهم في كل أعمالهم» رب العالمين» 
لكان هو القائل لما نزل من الحق: أساطير الأولين» ولم يكونوا هم القائلون بما 
قالوا من قولهم» . كلاء إن الله لا يريد إلا الخيرء وهذا ما يعرفه ضحيحاً المؤمنون. 
ولا يُنزل على خليقته إلا الخير: وقي لزن نَأ مادا رل کم الو حيرت 
أَحَسَمُوا هلزو لديا 4 . هذه الفكرة المشتقة من الآية المذكورة تُسْكّل المقدّمة 


للخطوة التالية. 

كان الحسن بن محمد قد افترض ما يلي: إذا كان الرّسل يتصرفون بخيار 
حرّء فلن يكون المرء واثقا مما إذا كانوا قد أبلغوا الرسالة كاملة أو ما إذا كانوا 
(1) سورة الأحقاف» الآية 35. 
(2) سورة ق» الآية 43. 


(3) سورة النحلء الآية 24. 
(4) سورة النحلء الآية 30. 
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إلى هنا الاستشهاد المقتطف من بحث الحسن بن محمد. يبدأ يحيى بن 
الحسين النقاش بالخط الفكري الذي يبدو منطقياء بأن يطرح السؤال الأول 
بصيغة أخرى. هنا تصبح واضحة السرعة التي ارتفع بها مستوى المحاججة منذ 
أيام عبد الملك. «فكان أول ما سأل عنه؛ أن قال: أخبرونا عن قولكم فيما نسأل 
عنه» نبئوناء هل الأنبياءء صلوات الله عليهم» مستطيعون لعمل فعلين متضادين في 
حالين مختلفين؟». فهل يمكن للأنبياء أن يكونوا مرة مطيعين» ثم» تحت ظروف 
متغيّرة» غير مطيعين؟ في هذه الصيغة من السؤال الجدل الذي دار في أواخر القرن 
الثامن حول العلاقة بين العالم المتنوع المخلوق والخالق؛ فالله يجب أن يكون 
وأنهدا وغير متبدل» ولا لكان متعدّداً. لکن دة العالم غير ناجحة عن تعدد 
الجزئيات المادية التي يتألف منها الجسم وعن المؤثرات المختلفة الكامنة فيهاء 
وإِنَّما أيضاً عن الزمن المجزأ إلى عدد لا حصر له من اللحظات» والذي ترافق فيه 
الظروفت والطموحات درل التحسهات والمؤثراخ: وما إذا كان يجوز عند هذا 
التحول أن يتخذ المخلوق توعاً من القانونية الذاتية وفيما يتعلّق بالإنسان» ما إذا 
كانت الانفعالات الموجهة من الإرادة يمكنها التحكّم بهذا التحوّل» أم | اعدف 
دوماً بصورة مباشرة وكاملة بفعل من الله. هكذا تقريباً صارت الآن صيغة السؤال 
عن المسؤولية الذاتية أو التحديد المسبق. 


نحن نعلم بخصوص الال المعدلة صت سل اترا أمره كا 
أمرهم ودون أي حذف أو تعديل. وفي كل هذا كانوا يعطون أمر الله على الدوام 
الوزن الأعظم ويتمسكون بالطاعة تجاهه. ولم يطلب الله منهم إبلاغ الرسالة إلا 
لامح امار ا . وهكذا نقلوا عنه ما كلفهم به بأن اختاروا 
(هذه الطريقة : في التصرّف) بحرية كاملة وفضلوا طاعة الله لكي ينالوا رضاه. أي 
ل يعرف عن نفل ا ميل ناف اروم ارما را عر 


الصبر والثبات وهم صبرواء يقول الله: ايتا مها الرسول بلع ما نر ّت من ريك و إن 


7 O 


َم تفعل قا بلَضَتَ رِسَالتَه ي . أي «ولو لم يكن محمد يملك المقدرة على تنفيذ 
(1) سورة المائدة» الآية 67. 
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مقتضية وترمي إلى تهيئة الدارس إلى معركة فكرية. هناك كتاب قديم جدأ من هذا 
نظرة على فصل القدرة البشرية على التصرّف «الاستطاعة» يوضح لنا هذا النوع 
الخاص: «فإن قال قائل: فهل تقولون إن الإنسان مستطيع لكسبه؟”* قيل له: 
أجل. فإن قال: ولم قلتم ذلك؟ قلنا: لأن الإنسان يعرف من نفسه فرقاً بين قيامه 
وقعوده وكلامه إذا كان واقعاً بحسب اختياره وقصده» وبين ما يضطر إليه مما لا 
قدرة له عليه» من الزمانة والمرض والحركة من الفالج وغير ذلك. وليس يفترق 
الشيئان في ذلك لجنسهماء ولا للعلم بهماء ولا لاختلاف محلهماء ولا لاورادة 
لأحدهما. فوجب أن يحصل مع كسبه على هذه الصفة لكونه قادرا عليه. فإن قال: 
فهل تزعمون أنه يستطيع أن يكتسب بنفسه» أو بقدرة؟ قلنا: لاء بل بقدرة تحدث 
له. والدليل على ذلك كونه قادراً على الحركة مرة» وغير قادر عليها أخرى» وعلى 
ا )2( 
ما هو مثلها ومن جنسها مرة اخرى) 


لندع التعابير التي افترضناها في هذا المقطع وشانها: الواضح تماما هو 
الح ا سات ار ا م - في الحالة المذكورة - تهيئة من يتبئى 
فكرة الحرية الضيّقة جداً للتصرّف البشري لاعتراضات بالغة التعقيد. لقد قمنا 
بعرض مقطع صغير جداً من الفصل الذي خصّصه ابن الباقلانئ لهذه المشكلة. 
وما يهمنا أيضاً في نهاية هذه النظرة العابرة على علم الكلام هو السؤال عن أهميته 
في داخل تلك العملية الفكرية والمجتمعية في القرنين الثامن والتاسع التي وصفناه 
بالتعابير «من الإيمان إلى الإسلام». الجواب سيتقاطع جزئياً مع ما بيّناه في فصل 
«الحديث». 


)01 إذا ما كان الإنسان غير قادر على اختيار ما يفعل وما لا يفعل» يجب أن يكون قادرا على الأقل 
yy‏ ا رم عدر ا ل م 


ص56 222 أدناه. 


(2) ان“ الاقلار » كتاس التمهيد, د مكار 8 ت 1957م» 6 الند 487 وما بعذده. 
بن الباقلاني» كتار تحرير مكارثي» بيرو م ص وما ر 
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قد زوروها. فرضية أن الله لا يريد لخليقته إلا الخير تفتح ليحبى الفرصة ليعلن 
اعتراض النصر: «أفلا تعلم» أيّها السائل» أن الله لا يعتبر صادقاً إلا من كان فعلاً 
صادقاً ونبيلاً؟». أما الرذيل فلن ينختاره أبداً ليكون نبيّاً ‏ هنا نشاهد علامة أساسية 
من علامات علم الكلام تصعّب غالباً على المراقب الخارجي فهم الحجج 
المقدمة. فعلى الرغم من أن المتجادلين ملزمان بالتقيد بالنزاهة العلمية المنطقية. 
وعلى الرغم من استعدادهما غالياً لمناقشة أفكار الخصم بدقة ‏ وبهذا يتقيّد 
حر ا ار ميا الي د ب با e‏ 
انطلاقاً منه وليس من المشكلة المطروحة. كان يتعيّن على الحسن بن محمد أن 
يفترض» في ضوء قناعته بأنْ الظروف الحياتية الموضوعة من الله تضيّق جداً حرية 
القرار ا لدى الإنسان أن الأفعال والأقوال النبوية هى» فى نهاية المطاف. 
محدّدة من الله ذاته. لأنّهِ لو لم يكن الأمر كذلك لما كان هناك ضمان لكمال 
ونقاء الرسالة التى جاء بها محمد. لا يتطرق يحيى إلى هذه الحجة عند الحسن» 
وإلّما يحاجج بدوره انطلاقاً من الصفة الخاصة الحقيقية لله أنه يريد على الدوام 
الخير لخليقته. ولو استطاع المؤلفان الدخول في نقاش مع بعضهما لتحدث كل 
منهما وكأن الآخر غير موجود (حوار الطرشان). على الرغم من ذلك ينهي يحيى 
نقاشه مع الحسن مقتنعاً بالنصر الكامل: «فقد بطلت حجة من أراد الطعن على 
الأنناء الميقديةةت وهذة أيضا تيجة غير هة د (والجينن لله وسلامة :على 
الا 


كان هذا مثالا على نقض آراء مؤلف توفي منذ زمن طويل» لكن هذا النقض 
م جیا ار الذي يدش إلى مارم اعا ل بس لها رجب ل 
الكلام التي تريد عرض المادة الكلامية بكاملها بصيغة ممنهجة» مصاغة ر 


(1) يحيى بن الحسين : «الرد والاحتجاج على الحسن بن محمد ابن الحنفية)» في: م. عمارة 
(محرر): رسائل العدل والتوحيد. القاهرة» بيروت 8م الجزء الثانى  111(‏ 280) 
6 _ 120. 
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الفكري مع الديانات الأخرى. كان هذا بالنسبة للمسلمين أكثر أهمية مما كان عليه 
الحال بالنسبة للمسيحيين في أوروبا في العصر الوسيط؛ لأنه لم تكن هناك» بصرف 
النظر عن اليهودية التي لم تكن تمارس التبشير» منافسة دينية عالية المستوى» بينما 
كان يتعيّن على الإسلام في الشرق الأدنى أن يفرض نفسه في محيط كانت تطغى 
عليه ديانات عالمية أخرى قبله. مع ذلك لم ير المسلمون في ممثلي الكنائس 
المسيحية الشرقية وفي أتباع الزرادشتية التهديد الخطير لعقيدتهم» وإنما في سكان 
المدن من المثقفين المنتمين إلى المانوية الذين يحملون أفكارا سنسكريتية وتشككية 
والذين أصبحوا لا غنى عنهم في البيروقراطية التي نشأت في الأمبراطورية الإسلامية 
في أواخر العهد الأموي. كانوا يخدمون السادة المسلمين الجدد» وتعلموا اللغة 
العربية بصورة بارعة ولمعوا بما لديهم من فكاهة ومعرفة - وكانوا يتهكمون على 
خشونة وضعف ثقافة العقيدة الإسلامية. ا وهو با لفق اذل ** مدنا مدل #فْكنَ اب 
سان أ بن دَق #” ''. كان يتهكم عبد الله بن المقفع (المتوفى سنة 138ه/ 756م) وهو 
بر ااا كي ني تيده في الوا اراسي ایی بان صل زا 
الث كا عن تناقضات وإسفافا تالقان ا كان ينعن على اتسين التصادى 
لمثل هذه الهجمات؛ ولكن كان يتعيّن عليهم أيضاً الرد على الأسئلة التي نجمت 
عن الاحتكاك بالتعاليم الدينية اليهودية والمسيحية» حيث كانت كلتا الديانتين تنشر 
منذ قرون عبادة الله. لكر فى وس ا ا جينهم على ی 
لف وا لن ما او أوائل لعلم الكلام كانوا يتباهون بالادعاء 
باهم قد نقضوا جميع الديانات الغريبة” ".ابن الباقلاني يخصص في كتابه المرجعي 
مقاطع طويلة للجدل الاستدلالي مع اليهود والمسيحيين والزرادشتيين وأيضا مع 
أتباع التيارات التي تؤمن بالنجوم وفلسفة الطبيعة. 


إل أن تحقيق مثل هذه المهام في داخل الآمة الإسلامية وتجاه الخارج لم 
010 سورة النجم» الآيات 7 9. 


1. 010101: La lottatra I’ islam et il manicheismo. Rom, 1927 (2) 
Nagel: Rechtleitung und Kalifat ناغل: الهداية والخلافة.» ص 361 وما بعدها.‎ )3( 
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في بادئ الأمر كان ينبغي لعلم الكلام» مثله مثل الحديث ولكن على 
مستوى آخرء أن يلعب دور الوسيط بين الاتجاهات الدينية الإسلامية المتعادية. 
وكان بحث الحسن بن محمد عن تأجيل الحكم يشير إلى هذا الهدف. في أوائل 
القرن الثامن استعمل ممثلو علم الكلام الذي كان قيد التشكل إحدى الحجج 
القريبة من حجج المرجئة والتي كانت لها الميزة المتمثلة في عدم الاقتراب من 
التعاليم القائلة بالتحديد المسبق لكُلٌ شيء» أي بالمحافظة على فكرة الاعتبار 
العقلاني للتصرّف البشري الهدف الرئيسي لعلم الكلام”'2. كان حزبا الحرب 
الأهلية الأولى يُسْبَّهان بزوجين يتنازعان على أبوة طفل هناك شك فى نسبه» أي 
إِنَّه ابن حرام. كان الشرع الإسلامي يطبق في مثل هذه الحالة طريقة «اللعان»: كان 
يتعيّن على الزوج والزوجة تأكيد أقوالهما المتناقضة بأن يلعن كل منهما الآخر؛ 
وإذا ما كانا كلاهما مستعدين للقيام بذلك تكون أبوة الطفل لم تتضح بالطبع لكن 
الزواج يصبح لاغياً. في هذه الحالة لن يعرف من الكاذب لكن أحدهما كاذب في 
15 الأحوال» وبالتالي غير محق. في القرنين الثامن والتاسع تطور أدب متأثر بروح 
علم الكلام ومتشعب حتى أدق التفاصيل عن أسباب الخلاف بين المتخاصمين 
علي ومعاوية» بلغ ذروته في الكتابات العديدة للجاحظ المذكور سابقا. كان هناك 
سعي إلى تقديم حجج منطقية من أجل إيجاد عرض للأحداث ذات التبعات 
الوخيمة في التاريخ الإسلامي المبكر يمكن أن يوافق عليه جميع المسلمين ”. 
بواسطة العقل كان المبتغى أن يفرض ما كان السنيون يأملون في تحقيقه عن طريق 
استحضار البدء وعن طريق إبادة التاريخ الذي كان يعتبر مشؤوما. 

بينما كان الحديث لا يمكن أن يكون له تأثير إلا في داخل الأمة الإسلامية: 
لأنّه كان يشترط الإيمان برسالة النبي محمد كان علم الكلام مناسباً لخوض الصراع 
(1) كان الحسن بن محمد ابن الحنفية أيضاً يؤمن بعقلانية الحكم» عقلانية كانت تأخذ بعين النظر 

البعد الممكن للمسؤولية الذاتية للإنسان ولم تكن تبالغ في حجم هذه المسؤولية. 


© لان تاغل مشكلة الا ودوك في مطلع الإسلام» في: دراسات عن مشكلة الأقليات في 
الإسلام. بول 3م ص7 _ 44. 
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المصل الرايع 
العقلانية المبكرة 
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يكن الهدف الحقيقي الما فهذا الافتراض كان سيعني عدم الاعتراف 
بحماسهم الديني. بن إن الهدف الذي كانوا ينشدونه والذي كان يدفعهم باستمرار 
إلى بذل مزيد من الجهودء كان وضع منهجية للرسالة النبوية خالية من التناقض 
ومنسجمة مع أسس العقل البشري. أو بكلام أبسط: كانوا يجاهدون في سبيل 
حل المشكلة الأساسية التي وضعها القرآن أمام المسلمين ألا وهي: التوفيق بين 
السببية الموجودة في الطبيعة وبالتالي مسؤولية الإنسان عن تصرفاته وبين قدرة 
الخال الى جل ف كل ران رتد 


(1) يعود الفضل في تبرئة «المتكلمين» من تهمة الجدل العقيم والسفسطة إلى ر. فرانك (ملفات 
المؤتمر الثالث للاتحاد الأوروبي للباحثين في الشؤون العربية والإسلامية 1967م» ص315 وما 
بعدها). 

Journal of the American Oriental Society 1968. 
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1ء المجدمع العربي الإسلا مي : 
نى الخليفة العباسي المعتصم (فترة حكمه 218 - 227ه/ 833 - 842م) 


عاصمة جديدة سمّيت سامراء. ذلك أن العاصمة القديمة بغداد التي تا ا 
3ه/ 760م كانت قد تدمرت في الحرب الأهلية التي اندلعت بسبب النزاع على 
ولاية العهد بين سابقيه الأمين (فترة حكمه 193 197ه/ 809 - 813م) والمأمون 
(فترة حكمه 197 218ه/ 3 - 833م). و لم يكن هذا ب السبب الذي 
دفع المعتصم إلى اتخاذ هذه الخطوة. بل إن المعتصم أدرك َه يتعيّن عليه إذا ما 
أراد الحكم بعيدأ عن مضايقة يقة التحزبات التي كانت تقف خلف الأخوين المتعاديين 
الأمين والمأمون» بناء جيش يدين بالولاء له وها عن الاحتكاك بأشخاص. 
الماضي وأحداثه. ولم يكن من الصعب الحصول على جنود مرتزقة فقبل وقت 
قصير كان الجيش الإسلامي قد فتح مناطق جديدة في عمق آسيا. ولذلك شكل 
أرقاء الحرب الأتراك العمود الفقري لجيشه الجديد الذي وضع في معسكرات 
وأحياء مغلقة في سامراء. 

كنا أن أبناء آنا أتراك كاتوا قد جاورا إلى يلاة الرافدين؟ وكضياظ ف 
الحامية ما لبثوا أن اكتسبوا بسرعة تأثيراً كبيراً على الخلافة. ان الح 
خاقان الشخص المدلل لدى الخليفة المتوكل (فترة حكمه 232 - 247ه/ 847 
- 861م)» الخليفة الثاني بعد المعتصم. جمع الفتح وولي نعمته حولهما دائرة من 
(1) تار يخ مذينة سامراع. Ernst Herzfelol: Geschichte der Stadt Samarra‏ 


Hamburg, 1948; Helmut Toellner: die tuerkischen Garden Bonn 1971. 
Am Kalifenhof von Samarra الحرس الت ر كى فى بلاط الخلافة فى سامراع.‎ 
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قد بالغ في إبرازها. وقال الفتح: إن الخراسانيين والأتراك غير مختلفين بأيّ حال 
كالعرب وغير العرب أو كالبيزنطيين والسلافيين. بل إنّهم يُشگلون جزأين من 
القع ف لأ بخان عن يعقيهها | "١‏ ره الحا مما اراد ق 
طيئ العربية الذين يعيش بعضهم في الجبال والبعض الآخر في السهل. ليس 
النسب هو الذي يحدد انتماء الإنسان إلى مجموعة أكبر وإنما ظروف العيش 
والشروط غير المادية المتشكلة نتيجة هذه الظروف. وهذه المعطيات أقوى من 
جميع قرابات الدم. ينا أن اللغة أا لآ شک خب فول الجاحظء العامل 
الحاسم: فإسماعيل» الجد الأول للعرب» لم يكن في بادئ الأمرء يتكلّم اللغة 
العربية؛ والله هو الذي علّمه هذه اللغة مثل + جميع أولئك الذين دخلوا الجئة وبدأوا 
هناك بالتكلّم باللغة السائدة فيها. ويتابع الجاحظ متسائلا لماذا تعتبر عشيرة ة بني 
عبد المطلب» التي ينتمي إليها النبي» أوجه عشائر قريش؟ ليس بسبب تميّزها 
س انما ىلحااي محف ” “» أشجع فرسان العرب القدامى» كان 

يتتمي إليها. وبفضل الشجاعة في الحرب «الأتراك قد شاركوا هؤلاء القوم في 
هذا النسب» وصاروا من العرب بهذا السبب» مع الذي بانوا به من المخلال26', 
والله يختار لنفسه عباداً دون تمييز بين العرب وأبناء أيّ شعب آخر وسواء أكانوا 
قرشيين أم زنوجء ولذلك فإن الشعوب الخمسة التي يتألّف منها جيش الخليفة 
هي في الحقيقة واحدة» وما يوحدها TT‏ 


في عهد المعتصم تبتى الفتح بن خاقان» كما يقول الجاحظ موقفاً مؤيداً 
الشعوربالاقماء المكترلة العاتم على الإسادم لأهم طبقات الجيش والدولة» حيث 
كان العرب يحتلون مكانة متميّزة لأن النبي قد جاء منهم. والآن» في عهد المتوكل 
يشعر الجاحظ بأنّه مضطر إلى مدح الأتراك في حديثه عن تلك المناقشة فشة ‏ فالسادة 


(1) ابن حجر: الإصابة» رقم 5636. 
(2) ع فان فلوتن G. Van vloten‏ (محرر): «ثللاثك رسائل لأبى عثمان الحاحظ»». لايدن» 8م 


ص7 
0030 المصدر نقفسه» ص 21. 
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الأدباء المشهورين من بينهم الجاحظ الذي أهدى الضابط التركي» داعم الأدب 
والفنون» بحثاً صغيراً عن ميزات الفرقة العسكرية الجديدة وأشاد فيه بشجاعة 
الأتراك ونبلهم» لكته قال أيضاً: إنّهم يتصفون بالتدين العميق وبالتمعن الفلسفي. 
وأثنى على طريقة حياتهم المتنقلة التي تقوي الاستعداد للحرب. وذكر الجاحظ 
أن الفتح بن خاقان اصطرى عي المجتصم أيضاً خلال إحدى المناقشات» إلى 
الدفاع عن نفسه ضد أحد المتحمسين جداً للحزب الخراساني القديم الذي يعود . 
له الفضل في تولي العباسيين الحكم. وكان فقدان الخراسانيين للسلطة» على الأقل 
في العراق» وصعود المرتزقة هماء بالفعل» أهم موضوعات السياسة الداخلية في 
عهد المعتصم. وكان الفتح قد روى أنذاك للجاحظ قصة خلافه مع الخراسانيين؛ 
وكان هذا الأخير قد جمع الحجج في تقرير مختصر لكنّه لم يرسله إلى الفتح في 
حينه لأسباب خاصة سيطول ذكرها». وما إذا كان هذا مطابقاً للحقيقة أم لاء فهذا 
موضوع لن نناقشه الآن. لكن ما يستحق الاهتمام في جميع الأحوال المواقف 
الأساسية التي يطرحها الجاحظ. 


وكان المدافع عن الخراسانيين قد أثار النقاش بأن شكر الله على أن الجيش 
الوايدطان اا ر ن الدوالت من عدا اناس ات غرية ی بف 
- الخراسانيون والأتراك والموالي”' والعرب وأحفاد العرب المهاجرين إلى 
إيران - يقف متحداً ضدّ الخليفة. جميع الأقوام الخمسة لهم صفات تستحق 
التمجيد. وكانت هذه الصفات المجيدة قد ذكرت فى النقاش - المفترض - 
بإسهاب باستثناء الأتراك الذين عولجوا باقتضاب. وي ككل الجاحل أن الفتح بن 
خاقان لم يطالب آنذاك بتمجيد الأتراك مثل غيرهم وإِنَّما أيّد التخفيف من حدة 
تلك الفوارق الفاصلة بينها والتي كان خصمه في المجادلةء الذي لم يذكر اسمه. 
(1) معلومات مقتضبة عن المضمون عند: 


‘O. Rescher: Excerpte und Uebersetzungen aus den Schriften des Gahiz aus Basra, 
Stuttgart 1931, Bd. I, 207. 


(2) الأقوام غير العربية التي دخلت في الإسلام وانضمت إلى إحدى القبائل العربية. 
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البربري» بحيث إِنَّهه حسب إحساسه الشخصيء يحافظ على الموضوع التي 
تحدّث عنها. 

وممًا يعبر بجلاء عن هذه الأفكار تنصّل الجاحظ بصمت من صنفين من 
الشعر كانا سائدين في الوثنية العربية القديمة هما: المدح والهجاء. وهو يلمح إلى 
ذلك بقوله: : «ولا يكون كتاب إسراف في مديح قوم» وإغراق في هجاء آخرین»'. 
كلا الأسلوبين يرفضهما ويعتبرهما غير صادقين. عند العرب قبل الإسلام كانوا 
بست مون لنشوة الكتلهات والأبنات الشعرية الي لاثمت د حعسب رأ الجا عط 
بأيّ صلة إلى الحقيقة. كانوا يمجدون مزايا قبيلتهم بأقصى درجات المبالغة ويهجون 
الأعداء إلى درجة الإبادة. أما في الإسلام فهناك مقياس للحكم على الناس موجود 
تحت تصرف جميع الناس بلا استثناء: القانون الإلهي. وإذا ما طْبّق هذا المقياس - 
مع عدم السماح بلجم المشاعر الممكنة من الحبّ والكره ‏ ينتج عند كل شخص 
خليط من الفضائل والعيوب. وجيش الخليفة لا يتألف من مجموعات لكل منها 
خصائص جماعية ملموسة» وإِنّما من محاربين يجب الحكم على كل منهم بناءً 
على مبدأ صالح عموماً وهم على هذا الأساس يُشكّلون وحدة في أنَّهم يقاتلون 
في سبيل الدولة الإسلامية. 

بالنسبة للجاحظ يعني الإسلام خرقاً إلى تجربة عالمية يجري تطبيقها بناء 


على قواعد منطقية. موضوعة من الله. هذه القناعة عة تتخلل جميع أعماله التي تبدو 
للمراقب السطحي غير متماسكة. وهو ليس الوحيد الذي يحمل هذه النظرة عن 
دينه. وهي تصبح ممكنة بمقدار ما يتم تحت تأثير الإسلام تحول عن مفاهيم 
القيم وقواعد السلوك العربية القديمة. فالزمن الوثني» مرحلة التصرّف الطائش 
الذي تتحكم به مشاعر غير خاضعة للسيطرة» يصبح ماضيا غريبا محتقرا؛ ونزول 
الرسالة المحمّديّة يعنى بداية التمدن. بداية الموازنة العاقلة بين القول والفعل. 
نس لديف ضورف عاذ والصراخ اليائس وتهشيم الوجه وتمزيق الثياب» هذه 
العادات المتبعة قبل الإسلام تعبيراً عن الحزن أصبحت الآن مكروهة. السيطرة 


Van Vloten, op. cit., 22. (1) 
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الكارهالشع بن ن حاقان يقدرون المجاملات والمديح. لکت هكذا يؤكد الجاحظ» 
يريد التقيّد بدقة بالاستقامة والصدق واتخاذ طريق الوسط العادل بين المبالغة في 
التمجيد والشحٌ فيه. وإلا فن المضمون سيتألف من أكاذيب وأقاويل مصطنعة 
معرضة للنقد والدحض: (ذلك انال ء يتوصّل إلى صيغة المدح المفيدة ة بالنسبة 
للمادح» والأجمل والأجدى والأكثر ديمومة بالنسبة للممدوح. عندما يدود هذا 
المدح صادقاً ومطابقاً فعلاً للصورة التي يظهر عليها الممدوح. أنا أعني أنه إذا 
لم يكن من الممكن مدح الأتراك إلا بم فصائل الجيش الأخرىء فمن الأفضل 
التخلي عن كل ذلك... وحتى عندما يمدح المرء ء كثيراً من هذه المجموعات فإن 
هذا لا يعادل ذم عدد قليل منهم (وعندئٍ سيساء ء إلى سمعة جيش الخليفة). ذلك 
أن مدح الجميع سيكون بمثابة تصرف يتجاوز حدود الواجب» سيكون حماسا 
مفرطاًء وأمًا إذا لم نذمّ أحداً فسيكون هذا إهمالاً للواجب. القليل من الواجب 
يخدمنا أكثر من الكثير من المبالغة في الحماس. جميع الناس لهم أخطاءء يتحملون 
درا معنا مال وبذلك فهم يتميزون عن بعضهم بعدد جوانبهم الجيّدة 
وجوانبهم السيئة. ولم نسمع أبداً بشخص يملك جميع الصفات الجيّدة وليس له 
أيّ صفة سيكئة. وكان شار د قن قد نظم شعراً قال فيه: 


إذا كنت في كل الأمور معاتباً خليلك لم تلق الذي لا تعاتبه 
فعش واحداً أو صل أخاك فإنه مقارف ذنب مرةومجانبه 
إذا أنت لم تشرب مراراً على القذى ظمئت وأي الناس تصفو مشاربه 
معظم الناس يتصرفون حسب هذه المعرفة» وحتى الخليفة» الذي رفعه 
الله في بعض الجوانب فوق جميع المسلمين الآخرين» يتعين عليه التحلي 
ببعد النظر والعفو عندما يكون هذا لازماً”©. هذه الاعتبارات يعتمدها تمجيد 
الأتراك المذكور سابقاًء الذين يجد الجاحظ فيهم أيضاً بعض ملامح التوحدن 


(1) شاعر بصراوي من أصل إيراني (96 - 166ه/ 715 783م). 
Van Vloten, op. cit., 22- 24. (2)‏ 
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صحيح أن الحركة الهاشمية تمكّنت» في أزمة سقوط الأسرة الأموية الحاكمة: 
مدفوعة بالإيمان المتطرف» من تحرير قوّة فاعلة عمياء”'؟ لإسقاط الخلافة 
الاو واي خلافة ا عونا لما ا جا الو كةن 
للحكم وذلك بفضل الشرعية المستمدة من قرابتها من النبي محمّد. ولكن تطرّف 
أتباعها واندفاعهم الجامح دفع المنصور (فترة حكمه 136 - 158ه/ 754 - 775م) 
- مثبت السلطة العباسية ‏ إلى إبادة 2 تلك العناصر من الحركة الهاشمية الذين 
لم يكتفوا بما تحقق من الثورة» أي تنصيب خليفة من عائلة النبي. 

ذلك أن الناس المحيطين به كانؤا على ثقة بأنّ معظم الناس يدعمون الخلافة 
الجديدة لأنّهم لم يكونوا يريدون حروباً وإِنّما استتباب الأمن والنظام في الحياة 
اليومية. ولقد كتب ابن المقفع بناءً على ذلك مذكرة وصف فيها الحاكم الجديد 
بأنّه مشرّع جَمَحَ الأعراف القانونية السائدة في محيط دولته وبفضل نظرته الثاقبة 
اا يي SS RD‏ امايو 
واختار منها القواعد الأنجح ودونها “. وبذلك تناول ابن المقفع مسألة اة 
ذلك أن «السّئّة كانت آنذاك لم تزل قيد الصيرورة والتحول إلى «الحديث» بالصيغة 
ا ركو كان امار سدم في اوساط الرعة روصل إلى درج 
متقدّمة جدَاً بحيث إن أي تصرف غير مبرّر إسلامياً يعتبر غير شرعي ومرفوض. 
وكان الناس قد اتهموا الأمويين بتحلبهم عن المبادئ الإسلامية» وأعلنوا في الأيّام 
ا NE HODE RON‏ يا 


(1) انظر تقرير عبد الله بن المقفع عن الرُوح المعنوية للجيش الخراساني (تيلمان ناغل» أبحاث عن 
نشوء الخلافة العباسية» بون. 1972م» ص160). 

(2) أبو مسلم الخراساني منظم عبقري للجيش الهاشميء وهو مولى أصله غير معروف» خدع 
واغتيل لأنّه اشتبه في أنه يسعى إلى تولي السلطة بنفسه - في بادئ الأمر عن طريق إيران. 

(3) تيلمان ناغل: الدولة والجماعة المؤمنةء الجزء الأوّل» ص 161. 


)4( خطاب السمّاح الخليفة العبّاسي الأول بمئاسبة تولي العرش (الطبري» تاريخ الأمم والملوك. 
الجزء الثالث» ص29 وما بعدها). 
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على الذات والتحلي بالصبر استناداً إلى م بأنّ جميع الأعمار محدّدة من 
الله» هذا هو السلوك الذي أصبح الآن د يستحق الثناء. البكاء بصمت. التعبير عن 
الحزن الحقيقى فى القلب - هكذا يصف الحديث النبوي حزن الرسول'. 
ولم يعد الآن مطلوباً الكرم الزائد إلى درجة إبادة الذات» والذي كان الناس قبل 
الإسلام يكتسبون به المجد والشهرة. وإنما الرحمة الممارسة مع النظر دوما 
إلى الله الخالق والحاكم والتي تخفف عطاءاتها : ل نا 
معروف. . فالله القوي المهيمن» حسب الرسالة المحمّديّة» على كَل شيء» تسخر 
له أعمق خلجات المؤمن: وما طالب به القرآن جماعة مختارة ممّن دخلوا فى 

سوبي ع وي اي 
مغادرة الوسط الذي يعيشون فيه» أصبح الآن أمرا بديهيا يعتبره الجميع رؤية للعالم 
توحد فيما بينهم وأسلوباً حياتياً للمسلمين. ومرة أخرىء كما رأينا الجاحظ» يطرح 
و ا وا وو ا اي د 
التي شه 0 تحتل العميق الذى ان الإسلام © من 0 التأثّلات 
النظرية للعقلانية المبكرة من جانبين مختلفين: من الجانب اللغوي ومن الجانب 
الأخلاقي. وسوف يتبيّن أنّه لا يمكن الإجابة عليها دون اتخاذ موقف من العلاقة 

بين الله والخليقة» أي باختصار: دون ميتافيزيقيا يا (علم ما وراء الطبيعة). 


2. إلقاء نظرة على العهد العباسي المبكر: 


السؤال الذي كان مطروحاً في المدينة عن ما هو الإسلام وما هو الإيمان» 
وعن العلاقة بين الاثنين وعن أي منهما يجب أن يسيطر على المجتمع الذي 
دعت إليه رسالة محمّدء حسم في أواخر العهد الأموي لصالح الإسلام» لكن 
الخلفاء الدمشقيين لم يتمكنوا - كما سبق وذكرنا ‏ من الاستفادة من هذا القرار. 


)1( صحيح مسلم. «جنائز) رقم 6 ب سنن البيهقي. الجزء السابع» ص 289. 
(2) المسائل المرتبطة بذلك والغنية جداً بالاستنتاجات والعبر لم تطرح بعد ناهيك عن معالجتها. 
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- 809م) الذي عمل شخصياً وبحماس كبير على ازدهار الفكر العقلاني. وكان 
المأمون قد تلقى تربيته وتعليمه في بلاط الأسرة البرمكية التي كان أبناؤها يتولون 
مناصب وزارية واحتكٌ في وقت مبكر مع التيارات الثقافية. في صراعه مع أخيه 
الأمين على العرش وقف إلى جانب أنصار العقلانية الذين كانت القوى القديمة 
المؤيدة للعبّاسيين داخل الحركة الهاشمية تُشْكّل سندهم السياسي. كان يقف في 
مواجهة هذه القوىء التي كان معظمها يعيش في خراسان الأمين الذي كان يجد 
أنصاره في الطبقات العريضة من سكان بغداد الذين كانوا من السنة. بعد انتصاره 
بذل المأمون كل ما في وسعه للحدّ من نفوذ زعماء المدارس البغدادية من السنةء 
لا بل إلّه شكل محاكم تفتيش لفحص معتقداتهم وإرغامهم على الاعتراف بمبدأ 
خلق القرآن الذي يعد علامة على العقلانية؛ ولم تلغ هذه المحاكم إلا في عهد 
المتوكل؛ فهي لم تحقق غرضهاء بل بدلاً من ذلك عمقت الفجوة بين السكان 
والخلافة وأساءت إلى سمعة التعاليم العقلانية عن الله. 

كيف ستكون مختلفة الأحلام التي سعى إلى تحقيقها المأمون! فقد سمّى 
نفسه «إمام الهداية»» خليفة أنعم الله عليه ببصيرة أعلى يشبه الحكم الذي يفصل 
بالحجج العقلانية في الخلافات القائمة بين جميع الأديان وجميع الاتجاهات 
الإسلامية ويصل بها إلى نهاية طيبة» إلى الوحدة والسلام. إذ أليس لجميع الناس 
عقل متشابه؟ ألن يخضعوا لهذا السبب جميعا للرؤى العقلانية المنطقية التى 
يجيا أن اتؤذى إلى اام والح د يعرف بة جميع الاس ٠‏ 


3. الله الواحد ووحيك: 


أدخل علم الإله العقلاني المشاكل اللاهوتية الناجمة عن مضمون الوحي 
إلى وعي المؤمنين وأجبرهم على البحث عمًا تعنيه كلمات القرآن عندما ينظر 
إليها بمعايير التفكير العقلاني المنطقي. وعندما ينتهي بحث هذا الموضوع يمكن 
تجاوز الجدل الجاري مع الأديان الأخرى حول الذكر السطحي لوجهة النظر 
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المقفع وهو محق في ذلك - لم يكن قد : ر بحل ال ضور واه اهدق 
(فترة حكمه 158 - 168ه/ 775 - 785م) سلكا لهذا السبب طريقاً آخر. فقد رفعا 
قوّة البصيرة الخاصة لدى أبناء عشيرة النبي» التي لمح لها ابن المقفع اشا إلى 
أعلى مرجع أرضي للخلافة ونشرا رواية من التاريخ الإسلامي المبكر مناسبة لهذه 
النظرية الإيديولوجية في الحكم. تقول هذه النظرية: إن علياء الذي تعتبره جميع 
الحركات الشيعية جدها الرّوحى والذي يعتبره الهاشميون أيضاً كذلك» اضطر 
إلى أن يدرك أنه وحَلّفه ليسوا المختارين لتولي الحكم وإِنَّما العبّاس. في عائلة 
العبّاس كانت تكمن الوراثة المرسومة لتولي الخلافة إلى أن ظهرت إلى الوجود 
الإسلامية الأخرى. وبهذه الطريقة أصبحت الخصومات والانشقاقات التي عكرت 


حياة المسلمين قبل سقوط الدولة الأعرية ايعان GS‏ 
وأخيراً جاءت اللحظة لتحقيق تلك الوحدة التى كان الناس قد وعدوا بها فى 
ا الل 


لس متدرا أن الشيعة لم يقبلوا بهذه الأقوال وما قاروا غليها هزارا 
وتكزارا ونو ضرا للملحقة لا هوادة. كه أن العلاقة مع عارفي «الحديث» 
بقيت باردة. ذلك أن دخولهم في خدمة الخلفاء ء الجدد كان يعتبر مجونا يعرض 
لخطر القيام بأفعال تحرم صاحبها من الدخول إلى الجنّةء إذ إن الحالات التي 
كان العبّاسيون وأعوانهم يخالفون فيها سنه النبي كانت كثيرة. بالمقابل تلقى 
العبّاسيون الدعم من دوائر الأدباء والعلماء الذين جذبهم بريق بلاط «أمير 
المؤمنين» والحياة الرغيدة التي ي يتمتع بها المقرّبون منه» فسارعوا ذ في المجيء 
إلى بغداد وأفصحوا هناك عن قدراتهم كتابعين لأرباب نعمتهم. 

بهذه الطريقة نشأت أرضية خصبة لنمو بذور الدخول العقلاني إلى الدّين 
الإسلامي. كان الخليفة المأمون بن هارون الرشيد» (فترة حكمه 169 - 193ه/ 786 


010( ناغل: الهداية والخلافة. ص 297 وما بعدها. 
)22 المصدر نفسه» ص 242 وما بعدهاء وصفحة 104 وما بعدها. 


148 


كل شيء ولا يمكن ردّها: إِلّه یری ويسمع كل شيء ولا يستطيع أحد معارضته. 
حتی ولا الآلهة التي يقدّسها المكيون”". إِنّه بحرك كل شيء؛ وهو في ذلك يشبه 
«طبيعات» الفلسفة القديمة - وهوء فى الوقت نفسه» مختلف كل الاختلاف عن 
ا اص ذو ملاس ر ا ن لوقك ته لا مووز أن کن 
كذلك - مأزق مقلق ولا مخرج منه! 


من الممكن الهروب من هذا المأزق بِكُلٌ بساطة بأن يخفي المرء أحد 
الجوانب لصالح الآخر. ولقد أجريت هذه المحاولة فعلاً في أواخر العهد 
الأمري. إذ يروى أن الجعد بن درهمء الذي عاصر مروان الثاني آخر خلفاء 
بني ا (فترة حكمه 126 - 132ه/ 744 اا قد قال: لا يمكن لإبراهيم 
أن يكون خليل الله ولا يمكن أن يكون الله قد كلم موسى. ومن الطبيعي أن 
مثل هذه المزاعم اعتبرت تكذيباً مخيفاً لما جاء في القرآن. وما إذا كان الجعد 
قد أعدم في سنة 125ه/ 743م ف فى الكوفة أو في واسط لهذا السبب» فهذا 
غير سعروف 27 أن اكتهاة هده الفرضيات واضح: إن یمو الله لا يسمح 
ا يه روز ةنا شير كدو لذ للك فإن عضي ف ية العبارات الواردة ذ في القرآن 
بهذا اا فيهاء ومع كشف مثل هذه التناقضات يصبح جوهر 
الوحي ذاته مطروحا للنقاش. 


ولقد طرح أيضاً جهم بن صفوان (المتوفى سنة 128ه/ 746م) أفكاراً 
مشابهة. ولد جهم في ترمذ أو في سمرقند وكان ينشط في شرق الأمبراطورية 
الإسلامية. ويقال: بأنّه قد أجرى نقاشات ممّن يسمون «السَّمَنيّة) الذين لم يكونوا 
(1) حسب الآيات: إِنَّالَه د يمرم أن نودو لمكت إل اهلها وَإِذًا حَكمثم ب نايس أن كوا مدل 
إن آل یکا يتك يد اکان بع يضرا 4 [النساء: 58]» أو قد سيم َه قول ألتى مح رلك في رَوْجِهَا 
ونتک > لوئسم تاودا نه 0 بير © [المجادلة :1[ 
020 فاط السَّمنوتِ والارض حمل < ن اشک اروا ون انعم اويا روك فيه س 
کشو کی روآ a‏ 11[ 
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الخاصة. كانت الخلافة تسيطر في منتصف القرن الثامن على مناطق شاسعة لم 
تكن الأديان القديمة السائدة فيها قبل مجيء الإسلام قد تلاشت. وكان الإيمان 
الإسلامي الصارم بوحدانية الله يودي إلى قيام علاقة متوترة مع المسيحية التي 
كانت تتهم بتأليه المسيح. وفي الأرض الإيرانية كان يسود منذ قديم الزمان اعتقاد 
يعتبر تاريخ العالم بكامله صراعاً بين مبدأين: مبدأ الخير ومبدأ الشر. وكان يتعيّن 
على الإسلام أن يعلّل لماذا ينطلق الخير والشر في نهاية المطاف من قرَّة واحدة 
وحيدة» من الإله الواحد. كما أن الديانة الغنوصية العالمية «المانوية»» التي تعتبر 
عادة قادرة جِداً على التكيف. واجهت العقيدة الإسلامية القائلة بوحدانية الإله. 
صحيح آنها كانت تعترف بإله خارج الطبيعة لكن هذا الإله كان غير فاعل ولا 
يتدخل في الصراع الدائر هنا على الأرض بين الخير والشر لأن العالم لم يكن 
من صنعه وإِنَّما من صنع خالق محتال. وأخيراً هناك أيضاً الاعتقاد المنقول من 
العصر القديم الذي يقول به «فلاسفة الطبيعة»”'' الذين يفسرون جميع أحداث 
العالم نها تفاعل متبادل بين قوى أبدية ومادة أبدية. وهم أيضاً كانوا يرفضون 
مفهوم الإله الإسلامي لاهم كانوا يرون آنه غر قاين للتصديق أن إلها راخدا 
وفوق ذلك إلهاً مشخصناء قد خلق كل هذا الكم الهائل من الظواهر. 


وإذا ما نظر المرء إلى الإيمان بإله واحد من المنظور الإسلامي فلا يلاحظ 
في بادئ الأمر أي مشكلة. لكن الخلاف حول رسم الحدود الفاصلة بين مجالي 
التصرّف الإلهي والتصرّف البشريء والذي تدور رحاه خلف تعبيري «الإيمان» 
و«الإسلام». يكمن فيه كثير من الصعوبات التي ستظهر على الفور عندما يسال 
المرء عن المعنى الدقيق للكلمات التي يصف بها القرآن الله. ذلك أن اله اضيب 
من ناحية» دوماً في خليقته ويوجهها. أما كيف يوجه خليقته فهذا أمر يجب على 
اشر جا جاه فى القر ان ندري جرادم وع لفات له قرات 
تشبه قدرات البشر ولكتها متفوقة بلا نهاية على القدرات البشرية لأنّها تشمل 


Josef Van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra,Ber- (1) 
lin, New York 1991, Bd. Il. 
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لف الدارمي (المتوفى سنة 255ه/ 869م)» وهو سنّى من سمرقندء كتاباً ضدها 
اتهمها فيه بأنّها تنزع عن الله جميع النعوت: (إِنّهم يتحدثون عن الله كلمات كبيرة 
ويشتمونه بطريقة شنيعة وينسبون إليه الجهل ويسلبون منه شيئاً فشيئاً النعوت التي 
يوصف بهاء وفي النهاية ينكرون عليه «العلم السابق» والكلام والسمع والبصر. 
لا بل وكل شيء»”. يشرع الدارمي في كتابة كيف تدافع الجهمية عن حججها. 
فعندما يتحدث القرآن عن يد الله. مثلآء يقولون: ليس المقصود يدا حقيقية بل 
إن الكلمة هي تعبير مجازي عن الأفعال الخيرية التي يمنحها الله لمخلوقاته 
وما شكل مشكلة حادة الخلاف على تفسير الآيات القرآنية التي تتحدث عن 
أن الله بعد خلق العالم 35 أستوى عل اعرش و اكةد انات الما 
فهموا هذه العبارة بالمعنى البشري» أي بالقياس إلى المعطيات اللأرضية. وحسب 
الدارمي سأل مرة أحد الجهميين: «تقرون أن لله عرشا معلوماً موصوفاً فوق السماء 
السابعة» تحمله الملائكة» والله فوق كما وصف نفسه» بائن من خلقه؟». لكن 
الجهمي لم يجد جواباً لهذا السؤال. ذلك أن التحودية ترق أن كلمة اغا تحر 
عن عظمة الله وجلاله. ويرد الدارمى على ذلك بقوله: «أقرّت هذه العصابة بهذه 
الآيات بألسنتهاء وادعوا الإيمان بها ثم نقضوا دعواهم بدعوى غيرهاء فقالوا: 
اللّه في كل مکان» لا يخلو منه مكان. قلنا: قد ]م بالإيمان باستواء 
الرب على عرشه» إذ ادعيتم أنه في كل مكان. فقالوا: تفسيره عندنا: 00 


چ رص رم 0 حلق أ سملو 


عليه وعلاه». ما التعبير بان الله قد :3 أستوئ عل العرش 6* بعد أن خلق 


رد کر رص ورو 


وَالْارَصَ وَمَاببْتَهسًا 4 فلا يعني» حسب رأي الجهميين» PR BO‏ 
العالم ويخترقه ا ۰ 


وتوضح الجهمية اختلاف الله أيضا بواسطة القول: بأن الله غير محدود. 
)1( الدارمي» عثمان بن سعيد: الرد على الجهمية» تحرير: غوستا فيتستام» لايدن, لوند 1960م» ص19. 
(2) سورة السجدة» الآية 4؛ وسورة هود. الآية 7. 


(3) سورة السجدة. الآية 4. 
(4) الدارمى» الردٌ على الجهمية.ء ص26 وما يليها. 
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ونون بإ خن ولل الشهدية كاتا من النوديين ”1 ذلك أن ترمد كانق ا 
ذلك الوقت مركزاً للبوذية في وسط آسيا والتي كانت حينها في أوج ازدهارها. 
ومن الممكن التصور أن جهم بن صفوان كان مضطراً في نقاشه مع البوذيين لأن 
يقدم مفهوماً لله عقلانياً وسامياً. 

يفرق جهم في كتاباته الدينية بحدة بين الله وكل ما يندرج تحت مفهوم 
اشيع2). ولا يجوز القول عن الله 8 (شيء). و وی ا ن فاا 

لام : 9# أله كَدِقُ كل سى ع 46 » وفي سورة 
الشورى: یس کسه ی ء٤‏ ي . ومن هنا يستنتج أن القرآن أيضاً مخلوق. 


عن جميع الأشياء يمكن القول بأنّها مخلوقة في الزمن أي لون وان 
الله وحده هو الذي يجعل كل شيء «شيئا». يستعمل جهم بن صفوان تعبير #اشيء) 
كتعبير اختصاصي. وكما يتبيّن التعريف يفوق وجود الله وجود لكل «شيء» بمقدار 
لا نهاية له ولذلك لا يجوز أن يعطى الله بأيّ حال صفات «الشيء٠»‏ أي صفات 

شيء مخلوق في الزمن أي محدث: لأن هذا سيعني تشبيه الله بالأشياء المخلوقة. 
ومن هنا تكون جميع التعاريف التي تنطبق على «شيء» من الأشياء غير صالحة 
بالنسبة لله. فلا يجوز أن يقال: إن الله له امتداد أو حدود أو اتجاه أو لون وإلخ... 
فالله ليس له أي صفات يمكن أن ندركها في عالمنا الأرضي والتي نميز «الأشياء» 
بناءً عليها ونصنفها في نظام شامل”. 


ازدهرت «الجهمية» بشكل خاص في شرق العالم الإسلامي في النصف 
الثاني بن العرد الثامن. ار نعرفها من خلال الهجوم الموجه ضدها والذي 
رض فاا ال لأنّها تحرم مفهوم الله من كَل شيء قابل للإدراك. فقد 


.Josef Van Ess: Theologie und Gesellschaft, Bd. 11, 5. 21 جوزيف قان إس:‎ )1( 

(2) سورة الزمرء الآية 62. 

(3) سورة الشورى. الآية 11. 

Richard Frank: The Neoplatonism of Gahm Ibn Safwan, in: Le. Muséon 78, 1965 (4) 
(395 - 424). 
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نفسها بمقولاتهاء التي أملت منها في أن تعبر عن الاختلاف الوجودي والتفوق 
غير المحدود لله على كل ما سواهء لخطر إخفاء العلاقة بين الخالق والمخلوق 
والوارد ذكرها كثيراً في صورة الله القرآنية. ذلك أن النبي محمّد أعطى الله صفة 
الفاعل الذي يتدخل ليس فقط في صيرورة وفناء الوسط المحيط وإنَّما أيضاً في 
مصائر الشعوب والرّسل. فكيف يمكن التوفيق بين هذه الأفكار والوجود غير 
القابل للتجديد أو التعريف للإله الجهمي؟ 


قام بعض المسلمين أيضاء الذين لا يتبنون صراحة الأفكار الجهمية 
باستعمال بعض منها. إذ يُقال: إن أبا حنيفة (المتوفى سنة 150ه/ 767م)» الفقيه 
المشهورء قد فاجأ معاصريه بالقول: أنه لا شك في وجود الكعبة ولكن في أنه 
هي ذلك البيت الموجود في مكة - وهذا يعني أن تمجيد الله غير مرتبط بمكان 
محدّد لأنّ الله ذاثة غير فاد بمکان. ويقال: أن أبا حنيفة قد استنتج مستهتراً 
كما يبدوء أنه من الجائز أن يختار المرء أي جهة كانت» ولو كانت حذاء؛ لأداء 
الصلاة إذا ما كان يحمل الله في قلبه”'". ولو تم تطبيق التصورات الجهمية» دون 
اعتراض» لنسفت الشعائر الإسلامية» أهم عامل لتماسك المجتمع الإسلامي. 


لحن من ا تحفلك الديمين يحردود 
مفهوم الله إلا عند العودة ببساطة» إلى النصرص ا القرآن وفيما بعد 
أا الحديتة. بحي د e‏ وقلي اللزريده الى يلكتها ببعة 
العقلانية وفي الوقت نفسه تصور الله على أنه الخالق المشخصن للعالم والموجه 
له. كانت أبحاث أبي الهذيل العلاف «المولود سنة 132ه/ 0م. وعاش منذ سنة 
5011115 وتوفي سنة 225ه/ 840م) عن صفات الله أول محاولة 

جادة للخروج من هذه الإشكالية العويصة. عند النظرة الأولى يبدو بغلة وکا 
مود سيل ا وباو كاد ضيه راح بز a‏ كان أبو الهذيل 
يقول: إِنّ الله يعلم بواسطة علمه الذي هو ذاته؛ وأن الله قوي وقادر على التصرف 


010 ناغل: الهداية والخلافة. ص 320. 
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رال فلك أن اور دما ول نزي ”7 7قاقمكان ايد امه 
وجود الله والله ذاته غير موجود في أي مكان أكثر من وجوده في أي مكان آخر. 
وهذا مما لا يستطيع العقل البشري إدراكه. والله ليس فوق ولا تحت» ليس على 
اليمين ولا على اليسار» ليس خفيفاً ولا ثقيلا. وعندما يزعم المرء أنَّ الله كان أوَّلاً 
فوق وبعد ذلك تحت» يعطي مقولتين مختلفتين عنه» وهذا يعني خرقاً لمبدأ وحدانية 
اللّه. وكلمة «وجه) ت* تشيرء في الوقت نفسه. إلى أن الخلاص مضمون للمؤمن طالما 
اجا ج إلى الله والله من جانبه يوجه وجهه إليه. إلا أن كلمة «وجه»” 9 
تعني بالنسبة للجهميين كلية الوجود الإلهي الحاضر في كَل زمان ومكان. اغ 
هذا التصوّر يجب فهم الصيغة المستعملة من قبلهم على أن القدرة على السماع 
والرؤية هي الشكل المطلق والتعبير غير المحدود عن جوهره الإلهي. أمّا حاسّتا 
الرؤية والسمع اللتين يملكهما البشر فهما قليلتا القيمة لأنهما مخلوقتان منه. وهما 
لذلك تتصفان بالمحدودية ”. 

وحدانية الله تصبح في التأمّلات الجهمية الحضور الكلي لوجوده والذي 
يستحيل على العقل البشري تحديده أو إدراكه. لکن الله ذاته عرف عن نفسه في 
الوحي القرآني» الذي هو مخلوق ومحدود زمنياً مثله مثل كل ما يحيط بنا وما 
ندركه. ولكرعل سطع لمن ء فعلاً أن يقول: إن الله قد عرّف عن نفسه إذا ما 
كان متسامياً ولا يدرك؟ وأليس هو أيضاً - إذا ما أخذنا التعاليم الجهمية على 
ور Pa‏ ا ا 

تيمية (المتوفى سنة 728ه/ 1328م)» المفكر التي الكبير في العصر الوسيط 
ا ايواي ا الذي كان منتشرا على نطاق 
سي CTO‏ ولكن الجهمية عرّضت 


(1) الدارمي» الردّ على الجهمية» ص42. 

,2( اشرق لتر ایتا ولوا موجه أ َه ربک أله و سِعٌ عَلِيِمٌٌ # [البقرة: 115]. 

(3) الدارمى. المعنلار نة المقدمة ص 21. 

(4) ابن تخر الرسائل والمسائل» خمسة أجزاء في مجلدين» بيروت 1983» المجلد 


الأوّل» ص84. 
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موقف خارج هذا التحزّب من الممكن أن يقبله أي شخص. من هذا المنظور 
تعد المعتزلة الوريث الرّوحي للحسن بن محمّد» وهي تناسب إيديولوجيا 
المأمون عن إمامة الهداية. وفي عهده بدأ أوج ازدهارها. كانت أفكار 5 الهذيل 
تتناقش بحماس في دوائر المعتزلة وتّطوّر بأشكال مختلفة”'". كان من الممكن أن 
يستخلص المرء من أفكار أبي الهذيل فكرة تشكّل خطراً على المقولة الإسلامية 
ابات اى وا الله: الصفات» العلم والسمع وإلخ.... المتماهية مع الذات 
الإلهية هي تجليات متنوعة جداً إلى درجة أن المرء ء لم يعد يعرف ما هي علامات 
تلك الصفات المشخصنة» أي مما تتكوّن تلك «الذات الإلهية»؛ فهل هي مجرّد 
تعبير فارغ من کل مضمون؟ 

لكي نفهم بشكل أفضل جهود المعتزلة من أجل إيجاد مخرج من هذا 
الخطر علينا إلقاء نظرة على أحد معاصري أبي الهذيل وهو ضرار بن عمرو الذي 
كان ينشط في البصرة في عهد هارون الرشيد وكانت له علاقات مع عائلة الوزراء 
البرامكة كان ضرار بن عمرو قد توصّل إلى قناعة بأنه بخصوص الله يمكن, ولا 
ول حرو ف نان أن له ذانا مني ذه قاعية: لكدّنا نحن البشر لا نعرف إلا شيئاً 
عن وجود الله «النيّة»» ولكن لا نعرف أي شىء عن «الماهية». ونحن يمكننا أن 
من أخالة ققط اله سرود بوليس يمن الکن رة إلى شيعن 
وكما نعرف من تجربتنا لا يستطيع أحد أن يعرف بصورة كاملة من تصرفاتنا 
الأحاسيس المخبأة فى نفوسنا. ولكن من الممكن أن يقرأ شيا ما بناءً عليها. 
وينطبق الشيء نفسه على الله. لكدّنا حسب رأي ضرارء سنتعرف في الجنّة على 
أمور أدق وأكثر تفصيلاً عنه. ومن بين هذه الأمور رؤية الله التي بشر بها القرآن. 
ولكنا يعي الا تعلط وزو يوق لاوا ار قن ]لا دفي ذلك أن اله ل يدرك ا 


نظريات أخرى عن منشأ الاسم: فان إس: اللاهوت والمجتمع» الجزء الثاني» ص336. 
)1( لا يمكن هنا استعراض المدارس المتفرعة جدا للمعتزلة. بل سنكتفي بعرض الخطوط الرئيسية 
لأفكارها. ومن يريد التوسع يرجى العودة إلى كتابات جوزيف فان إس: 
Lecture 3 rebours de l’ histoire du Muctazilisme. in Revue des etudes Islamiques, 46,‏ 
.240 - 163 ,1978 
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بفضل قدرته التي هي ذاته فعندما يقول الله يعلم نعني علماً متماهياً مع ذاته وننفي 
و ار لتوار ااي sS‏ إلى موضوع 
ا . كان أبو الهذيل يريد أن يوضح أن الله «واحد» وأن صفاته لا 
تعني تنوع ذاته وإِنّما نحن ندركها متنوعة ومختلفة. نحن الذين نعطي تأثيره على 
خليقته تصنيفات مختلفة مثل «السمع» و«البصراء و«القدرة» و«المعرفة» وإلخ... 
وهذا لا يعدو كونه نوعا من التركيب المساعد الذي نستعين به بطريقة قاصرة جدا 
لكي نوضح لأنفسنا أفعال الله التي تفوق قدراتنا الإدراكية. 

يجب أن نفهم كلام أبي الهذيل عن صفات الله أيضأء على خلفية الإشارات 
القرآنية» التي كثرت منذ المرحلة المكية الوسطى, إلى أن الإنسان الذي يتبصر في 
الصيرورة الدائمة الجارية في الطبيعة يتوصّل إلى الاستنتاج أن كل هذا مصدره إله 
حالق لأ يهدا انذا . ونظراً لانتظام حركة الكون يجب أن يكون هنا موجَّه عارف يديره 
لاله في عالمنا أيضأء في المكان المخصّص للإنسان, لا يستطيع إلا عارف عالم أن 
ينجز عملاً منظماً. ولكن» وبما أن ذات الله متماهية مع صفاته» هنا مع العلم؛ ٠‏ فان 
هذا العلم لا يتجلّى فقط في مناسبات معيّنة وإنّما على الدوام . من الحضور الجهمي 
الكلي لاله تصبح علاقة شاملة بين الفاعل والمفعول» بين الخالق والخليقة. وبذلك 
ولدت فكرة أذهلت في بادئ الأمر علماء الكلام» لكنها اتخذت في مجرى القرون 
اللاحقة بصورة متزايدة قرنا بعد قرن خصائص الهوية المشؤومة. 


منذ أبي الهذيل تقريباً أصبح علم الكلام الإسلامي العقلاني يطلق عليه 
الاسم اليم «المعتزلة» الذي هناك خلاف حوله. معناه الأصلي› حسب فهم 
المعتزلة أنفسهم يعني الانسحاب «اعتزال» ت الذي نشأ بعد الحرب 
الإسلامية الأهلية الأولى”. كان المعتزلة يسعون» بحجج منطقية» إلى اتخاذ 


W. Montgomery Watt: The Formative period of Islamic Thought. Edinburg 1973, (1) 
245; R. Frank: The Divine Attributes according... Abu- 1- Hudhay! al- Allaf, in: Le 
Muséon 82,1982, 459. 

Nagel: Probleme der Orthodoxie in fruchen Islam, 34 (2) 
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صاغ النظام حل مسألة التعاليم المتعلقة بصفات الله على الشكل التالي: معنى 
قولي عالم إثبات ذاته ونفي الجهل عنه» ومعنى قولي قادر إثبات ذاته ونفي العجزٍ 
عنه. أي إن النظام يقصد آنه من الجائز الاستخلاص من صفة كصفة «العليم» أن 
الله هو «الأنيّة) (الوجود المجرّد بدون صفات) أو الماهيةء أي إِنّه لا يمكن أن 
تنسب له صفات كصفة عدم القدرة مثلا”'". الصفة التي عولجت بطرق عديدة 
ومتنوعة منذ القرن التاسع وهي صفة الفعل الذي يقوم به الله جعلته مفهوماً وفي 
الوقت نفسه «الواحد» الذي يتصرف على الدوام. وبذلك تم أيضاً رد التأويل 
اللشوي للصفات المنسوبة لله في القرآن. وبطبيعة الحال لم يحدث هذا دون 
تفسير مجازي لكثير من الآيات القرآنية عن الخالق» وفي خضم هذا الجدل ألقي 
المعتزلة في كثير من الأحيان في وعاء واحد مع الجهميين «المعطلين»“. ولذلك 
كان المعتزلة مضطرين لأن يتابعوا تحسين فكرتهم عن «التوحيد). فمنذ ازدياد 
قوّة الإسلام الستّي» الذي حر التالي» تعرض المعتزلة للضغط 
بصورة متزايدة إذ لم تعد المسألة تق تقتصر في نهاية المطاف على إدراك وحدانية 
لله بالعقل وعلى فهم مدى تأثير الله على هذا العالم. ذلك أن المؤمن التقي لم 
يكن يريد معرفة الله بالعقل فقطء وإِنَّما كان يريد أن تضىء طبيعة الله له قلبه؛ أي 
ا كات وري عرف كاله مديقهون: هذا اط المد لة في القرن العاشر إلى 
تعديل تعاليمهم عن صفات الله مما ادى إلى بدء السير نحو نهاية قيادتهم لعلم 
الكلام الإسلامي. وسوف نتطرق إلى هذا بالتفصيل عند معالجة العقلانية السنية. 


لم يكن إله الجهميين المتغلغل في الكون يدرك كخالق مشخصن وكمحافظ 
على هذا العالم.كما آنه لم يكن من الممكن معرفة كيف يمكن أن يكون قد أبلغ 
كلامه لهذا العالم. وتجدر الإشارة إلى أن المجال غير المخلوق» أي الله ذاته» لا 
يمكن التعبير عنه بكلمات اللغة البشرية» ونحن المخلوقات لم نكن بدورنا قادرين 
على تكوين صورة عن العائم الآخر ووصفها بالكلام. فهذاء الذي سى الكلمة 


)1( الأشعري: مقالاات الإسلاميين. تحرير ه. ی اسطنبول 9 0م ص166 وما بعدها. 
Joseph Schacht: Der Islam wit Ausscheuss des Quras, 541 (2)‏ 
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اهيل | أن عيبيو راق تمان دمن فى ال فار جا سرادسنة مكنا 
واا دراك رمن ارود انی اا 

لننظر الآن إلى ا الإلهية حسبما طوّرها الجهميون عبر ضرار بن عمرو 
وحتى أبي الهذيل العلاف! بالنسبة للجهمية الله موجود في كَل مكان وعلى الدوام؛ 
أي إِنَّه غير محدود لا في المكان ولا في الزمان. وعلى هذا الأساس لا يمكن أن 
تكون له ملامسة ذاتية مع مجال المخلوق؛ وهو لذلك غير قابل للتصور كمقابل 
لاي شىء. وكان ضرار بن عمرو قد وجد التفريق بين «الوجود» و«الماهية». ولكن 
تلك المعرفة لم تحل المشكلة عن الكيفية التي ينقل الله بواسطتها علمه ورؤيته إلى 
الكائنات اللأخرى. وهذا ما نجح أبو الهذيل في تفسيره بقوله: الله يعلم بفضل العلم 
الذي هو ذاته. وبذلك وضع اتو الهذيل حجر الأساس لعلم الصفات العقلانى 
کن ات اف اسنات یر تد جب أن ترد هله اذا مد 
الصفات إلى ذاتها. لا يجوز التحدث عن علم الله وبصره وسمعه وإلّما يجب دوماً 
تسمية الله كحامل لهذه الصفات: إنّه العليم» البصيرء > السميع. والأعمال التي لا 
تتوقف أبدا لعلمه وبصره وسمعه تنطلق فيه كونه الفاعل الذي لا يدرك في وفرة ذاته 
وتنتقل منه إلى الخليقة» إلى الكون المخلوق من قبّله. لقد عدنا بذلك إلى التواصل 
مع الأقوال التي وردت في القرآن عن الله. إذ إن القرآن اشا يقدمه لنا كالفاعل 
المؤثر الذي لا يتوقف أبداً عن الفعل ولا يهدأ . عند ضرار بن عمرو كانت صفات 
الفاعلية والتأثير لم تزل قازغة ثمانا عن المضهوة: بالنسبة له كان يعني وصف 
الله كعالم وقادر وإلخ. .. نفي النفي: أي نفي القول 1 الله غير عالم وغير قادر 
وغير سميع أو بصير وإلخ... ذلك أن وصف الله بالضعف أو عدم القدرة سيكون 
تجديف©. 


2 ه/ 818م من البصرة إلى الموصلء كان مطلعاً جيداً على أفكار ضرار بن عمرو. 


Montgomery Watt: The Formative Period of Islamic thought, 1965. (1) 


158 


كان المعتزلة حريصين على أن يوضحوا بما لا يترك أي مجال للشك أن 
القرآن لا يمكن أن يكون جزءاً من الطبيعة الإلهية. يمكن استخلاص المقولة 
المعتزلية من الإعلان الذي أصدره المأمون في سنة 218ه (27 يناير 833م). إذ 
تمّ تعليل مخلوقية القرآن» في بادئ الأمرء بإثباتات من القرآن نفسه. فقد جاء في 
ر الزرخرف: إا جعت اعرا لم تعقوت “. وحسب الرأي 
المعتزلي يدور الحديث هنا بكل وضوح عن خلق القرآن. وتحمل المعنى نفسه 
الآية التالية: ط لامأ كيال ن بين يو لا ين َل زيل من کیو می چچ . 
فكلمتا «أمام» من بينِيَدَيّهِ © و«خلف» تشيران دون شك إلى محدودية القرآن. 
لكن المحدودية هي علامة الخلق. أي إن القرآن نفسه مخلوق. وبالنسبة إلى 
المعتزلة والجهميين لا يوجد بديل ل«المخلوق» إل «(الخالق»» وهي صفة تقتصر 
على الله وحده. وبذلك فإن من يقول بأن القرآن غير مخلوق يزعم بهذا القول إنَّه 
«خالق)» أي متماو مع الله . 


4. أفعال العباد: 


3 هذا التفريق و من 0 3 e e‏ یکمن ار 7 ما 
الخلاق الصادر عن المخلوق وكما تذكر کان القدریون نون فكرة المسؤولية 
a O‏ كرون فى الان ون كان 
ضمن شروط وتقبيدات متزايدة. وكانت المرجئة لا يعتبرون الإنسان غير حر 
لكتهم يقولون بن الشروط التي يسعى كل إنسان لصياغة حياته حسب القانون 


ي عت الله ولذلك فان الإنسان قادر فقط على الحكم على 


(1) سورة الزخرف» الآية 3. 
)2( سورة فصلت. الآية 42. 


و 
(3) الطبريء تاريخ الأمم والملوك» ص1113 وما بعدهاء وص1118 وما بعدها. 
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المنزلة من الله» يجب أن ينتمي حسب طبيعته كلياً ومطلقاً إلى المجال المخلوق 
ولا يمكن أن تكون له علامات فوق دنيوية. ولقد سبق ورأينا على مثال السؤال 
عمًا إذا كان في وسع النبي السكوت عن جزء من كلام الله المنقول إليه أنَّ حقيقة 
القرآن مرتبطة بفرضية منشأه الإلهي”'". وهذا هو بالتأكيد أهم مبدأ في العقيدة 
الإسلامية» أمّا تعاليم الجهميين فقد زرعت شكا قويا فيه. 


لقد اكه ضرارين هرو الفكانة السامنة للكداتب: المتزل مانم سن الان 
الأصل الأول الذيء كما جاء في سورة البروج: # فلوج عَحَموظ 774 » وبين الكلمات 
الت د تقرأ في المجال البشري المعاش. فالقرآن الأصلي الأول هو دون أي شك 
مخلوق من الله» وهو بذلك لا يحمل أي علامات فوق زمنية لكنّه موجود - كالشيء 
المخلوق الوحيد - في حضرة الله مباشرة : «القرآن عرضي على اللوح المحفوظ؛ إنه 
yS‏ ولكن في كَل 
مرة» عندما يقرأ شخص القرآن أو يكتبه أو يحفظه عن ظهر قلب» يخلق الله القرآن. 
فهو بذلك قد خلق أولاً على اللوح» وهذا القرآن المحفوظ على اللوح لا يمكن 
إطلاقاً أن يكون كسباً لأئّ شخص. وعندما يقرأ شخص عن ظهر قلب» يخلق الله 
هذه القراءة في هذه اللحظة ككسب للقارئ» وبذلك يخلق القرآن مرة ثانية. وهكذا 
يكون في الوقت نفسه من خلق الله وكسباً للقارئ. وهكذا أيضاً يكون في سطور 
الكاتب وفي ذاكرة الشخص الذي يحفظه غيباً» يكون من خلق الله وفي الوقت 
نفسه كسباً للكاتب أو للشخص الذي يحفظه عن ظهر قلب. فما هو هنا من خلق 
الله يكون في اللحظة ذاتها مكسبهم. ولكن ما هو خلق الله ومكسبهم هو أيضاً في 
اللحظة ذاتها ذلك القرآن الذي كان مخلوقا على اللوح المحفوظ قبل خلق (قراءة 
القرآن وكتابته وحفظه عن ظهر قلب)0©. 


(1) انظر أعلاه» ص25. 

(2) سورة البروج الآية 22. 

(3) جوزيف قان إس 9 an‏ 10568: ضرار بن عمرو والجهميةء في مجلة «الإسلام». العدد 43 
7 م ص 247 وما بعدها. 
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الحقيقي الوحيد ريما أن بها من يفال خاد بين الإله اسای تي دبا 
اكامل للكلمة فقط مجازياً يمكن القول: إن المخلوقات تتصرف» هكذا مثلما 
تقول إن «النهر يجري“ إن ۰ تدور». ذلك الا المادية 
في ذاته أي قوّة أو E‏ وي بأنّه كائن يملك «الاستطاعة» 
على التصرّف . لا بل إنه ليست لديه «القدرة» ولا «الإرادة» ولا إمكانية «الاختيار) 
أن الله يخلق في الإنسان التصرفات كما يمكن أن يخلق في جميع الأجسام 
الأخرى تصرفات تنسب بالمعنى المجازي لهذه الأجسام داتها. وكما أن لون 
البشرة والطول وما شابه صفات موجودة في الإنسان قال عنها الحسن البصري: 
بأنّها ظروف مرافقة للتصرّف ولا علاقة لها بالإرادة هكذا يرى جهم بن صفوان 
التصرفات والأحاسيس "'". والاعتراض الذي يُقدّمه الحسن البصري ضدٌّ الحرية 
الكاملة للإنسان في التصرّف يحوّلها جهم إلى قدرية أي إلى تحديد مسبق لكل 
ما يحدث. ولكن سيكون من غير المنصف أن نتهم جهما أنه يؤمن بالحتمية. 
فما كان يبتغيه هو التأكيد على تسامي الله وليس إعفاء الإنسان من المسؤولية عن 
الخلااص. ويتفق رأي جهم عن الطابع المجازي للتصرّف في هذا العالم بالتمام 
والكمال مع القول بأن القرآن مخلوق. ذلك أن العلم الذي يملكه الإنسان عن الله 
يجب أن يكون مخلوقاً في الإنسان وأنّه لا يجوز نسبه له إلا بالمعنى المجازي. 
وبذلك لا يمكن أيضاً تدميره منه ذاته» فالإيمان لا يمكن أن ينمو أو يختفي. ولا 
يبقى اللرسالة التى اا ای الى الو ا ص اللي 
كان الإنجاز الذي أدّاه المعتزلة استناداً إلى أعمال أبى الهذيل العلاف 
وضرار بن عمرو هو إعادة بناء التشابك التعبيري بين هذا العالم والعالم الآخرء 
والذي كان الجهميون قد كسروه» مع المحافظة الصارمة على سمو الله. وكانت 
تعاليم لعان» التي تعتبر مقدّمة لأفكار المعتزلة» قد قبلت بالمسؤولية الذاتية عن 


R. Frank, Neoplatomism, 4051 (1) 
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مؤيدأ متحمساً. - تجدر ر الإشارة إلى أن eT‏ 00000 5-0 
باسمه لكنها خضعت مراراً للتعديل وإعادة النظر. ففي الصيغة التي يعتقد بأنّها 


الأقدم مما تبقّى يدور الحديث عن تأجيل (إرجاء) الحكم» ولكن مع تلميح قدري 
(محدد مس واضه"' 


«ولا نكفر مسلماً بذنب من الذنوب وإن كانت كبيرة» إذا لم يستحلهاء ولا 
ازيل عن ميم ااا هويا حقيقة» ووز أن يكو وما فاا غير 
كافر)” “. وهناك نض آخر أكثر تفصيلاً لهذه الشهادة فهو يبدأ بتعريف الإيمان. 
يتمثل الإيمان في القول باللّسان وبالإقرار به في العقل ومع ده في القلب. 
وبالتشديد على المعرفة يصبح المنشأ المرجئي للشهادة ااا إذ | 
اا ارج ن الان رة اي القراتهوالبى» وصور ما 
حاجج جهم بن صفوان؛ بالنسبة له كان الإيمان العلم بكل ما أنزله الله في القرآن. 
وحتى من ینکر وجود الله يبقى مؤمناً إذا ما كان قد نشأ فيه قبل ذلك» ولو مرة 
واحدة» العلم بالله. وهذا يعني أن الإيمان لا يمكن أن ينمو في الإنسان ولا 
يختفي. وهذا كله يعني أن الإيمان لا علاقة له إطلاقاً بالأفعال. السبب الدافع إلى 
إقامة صلة بين الورع والإيمان والأعمال لم يعد يكمن عند الجهميين في المعرفة 
الناقصة للظروف المرافقة فقة للتصرّف البشري فقطء وإنّما أيضاً في التشديد القوي 
على وجود الله في العالم الآخر والذي» كما تبين من مثال الوحيء» ينزع من الواحد 
الحاضر في كل مكان وزمان والعالم التشابك في مفهوم واحد؛ ولم يبق للإنسان 
في الواقع الفعلي سوى أخذ العلم بوجود الله والإيمان به. 

بالنسبة إلى جهم بن صفوان كان الله الموجود في كَل مكان وزمان «الفاعل» 
(1) مايوضح بالمناسبة تفسير يحيى بن الحسين المذكور أعلاه للقدرية الواردة في بحث الحسن بن 

محمّد؛ انظر أعلاه» ص130. 


A. J. Wensinck: The Muslim creed. Cambridge 1932,192ff (2) 
الأشعري» مقالات. ص132.‎ )3( 
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علم أكيد عنه» وبين ماهية الله التي لا نعرفها؛ بالنسبة لضرار بن عمرو لم يكن 
الله غير قابل للادراك كلياً. كما أن تصرف الإنسان لم يكن ضرار يحكم عليه 
من مرصذ فقط. كانت الجهمية تقول: أن الان بی ديه أ ا ة على 
الإطلاق للقيام ذاتياً بأيّ فعل. نكل ها يمدو عه عراف بها الحظا دون دم 
الله أكا القذريوة :فكاو ا ن ر الان ق ما يفعل وما لا يفعل وأنَ 
يتحمّل المسؤولية الكاملة عن كل ما يفعله. ارا و یری أن كل ضف 
له فاعلان هما الله والشخص المعنى. ونحن نعرف هذه الطريقة فى تفكيره من 
ل ا 1 

يقول الأشعري (المتوفى سنة 324ه/ 5م المؤرّخ الذي لاغنى عنه لتاريخ 
العقائد الإسلامي المبكر: «إِنَّ ما يميّر ضرار بن عمرو عن المعتزلة فرضيته القائلة: 
أن تصرفات الناس مخلوقة وأن الفعل الواحد له فاعلان» فاعل يخلقه وهو الله 
وفاعل آخر #يكتسبه! وهو الإنسان. وقول عراز ا إن الله يخلق في الحقيقة 
أفعال الناس والناس أيضاً في الحقيقة يخلقونها». هنا ينفصل ضرار بن عمرو بكُلّ 
وضوح عن الجهمية التي ترى أذ الإنسان لا يتصرف إلا بصورة مجازية» بينما الله 
هو الفاعل الحقيقي. يرى ضرار بن عمرو أن الإنسان يملك قدرة على اللتصرّف 
(استطاعة) 2 موجودة فيه ذاته وتخصه وحده دود غيره؟؛ ومين «موجودة قبل 
الفعل». لكن هذه الاستطاعة لا تنشط إلا عندما يتدححل الله بذاته. لکن تصرفات 
الله التى يشارك فيها الإنسان» والتى تعرض على آنّها تصرفات للانسان» لا يمكن 
ابض أن تحدث دون التدخل الفعلي لهذا الإنسان. 


وكان أبو الهذيل العلاف يرى أن علم الله وقدرته المتطابقين مع ماهيته 
يفعلان في العالم؛ وهناك علاقة وثيقة بين الله كمتصرف والخليقة التى يشملها 
هذا التصِرّف©. وعندما يتوقف الله عن فعل الخلق يموت كَل شىء. والجئة 
010 انظر أعلاه» ص157. 


220 قان إس: ضرار بن عمرو» ص 270 وما بعدها. 
R. Frank: Divine Attributes, 467. (3)‏ 
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التصرّف. لكن هذه المسؤولية لم تكن كاملة في هذا العالم. ا 
الذي يستطيع البشر اتخاذه وحكم الله كانت هناك صلة منطقية. زيادة في الدقة 
والعدالة: نحن نعلم أن أحد الفريقين المتخاصمين في الحرب الأهلية الأولى 
اقترف إثماً والله يعلم علاوة على ذلك كم 


في فترة الانتقال من الحكم الأموي إلى الحكم العبّاسي تابعت نموّها البذرة 
التي كان القدريون قد زرعوها. وإلى هذا الفترة ينتمي عمرو بن عبيد» وهو رجل 
زاهد ورافض لجميع السلطات المؤسساتية تية وكان مقتنعاً جدأ من الفكرة القائلة 
بأنَّ التصرّف في هذه الدّنيا والحساب في الآخرة أمران مرتبطان» إلى درجة أنه 
داع E‏ مسد TY‏ 
i EFE ELS LO‏ . وحسب 
قول الله : والكتب امن 3 حملت اعرا عم تعقو 2 وَإِنَّهُ فى 
لے مم ع هر ص 
و لكب لَدَيْسَالَمَنُحَكدِمٌ 4. وهو يرى أن النسخة الأصلية للنص القرآني 
في كتاب واضح جداً ومنطقي بحيث إن كل عاقل يستطيع فهمه و 
والثواب قوي جداً عنده إلى درجة أنه يعتبر كل ما يناقض ذلك لا يمكن أن يكون 
من القرآن. 


قبل أن نرى كيف أن المعتزلة تابعت تطوير التعاليم القدرية بخصوص مكانة 
اسان اا يجا لآ قا فى خالا ضر اف افا نظ على و ات 
تراز ين عرو انحن تدك أف كان نه بين ال وجرد المد د للهه والذى لديا 


(1) انظر أعلاه» ص89. 

(2) سورة المسدء الآية 1. 

(3) سورة المدثرء الآية 11. 

(4) سورة المدثرء الآية 26. 

(5) سورة الزخرف الآيات 2 4. 

(6) ناغل: الهداية والخلافة» ص98 - 100» وص 321‏ 323 354. 
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ذلك فى الوقت سه ما هو هقاب مجازيا للافشان» :ولك فى الحقفة التصرفك 


كانت المعتزلة تميل» مثل أبي الهذيلء إلى فهم نتائج التصرف البشري على 
أساس سببي: إنها «تتولد» عنه. تعدما كي تحص حبرا ريصيب هذا الحجر 
شخصاً آخر ويُسبّبٍ له ألما عندئظٍ يكون م سيب الألم هو الرامي وليس أي شيء 
آخر. مكنا دي نهنا انون دن كين دلب كه ة الجهمية عن التصرّف 
المجازي للإنسان إلى عكسها. ولكن لم يكن جميع المعتزلة يريد الذهاب بعيداً 
إلى هذا الحد» بل إن بعضهم كانوا يقصرون التأثير البشري على إلقاء الحجر 
فقط. كانوا يقولون: إن الطيران فعل ينطلق من الطيران ذاته. وأمًا الألم الذي 
يشعر به الجسم المصاب فهو يعود إلى هذا الجسم. نحن نلامس هنا تشابكاً من 
المسائل يصعب تفكيكه إلى خيوطه المنفردة. ذلك أن فشكلة ادف ادي 
حول «القدر)» حيث تسير الحدود د بين التصرّف المسؤول عنه الإنسان والتصرّف 
المحدّد من الله تظهر هنا من جديدء مضافاً إليها العامل الذي نلاحظه فى الطبيعة 
قرغا ال ول المع له ف هذه الا الات ن انا ور 
مختلف النظريات ال كان يعقيها غريا ا ا ا ع 
المسؤولية الذاتية. كانوا لا يقبلون بأن يُعاد التصرّف إلى مؤثرات طبيعية جبرية. 
ولذلك جزؤوا مشاعر ودوافع المتصرف في تحليلات دقيقة تشهد على عمق 
موهبتهم في التحليل» مقارنة بسعيهم إلى الفهم الكامل لدوافع الأحزاب المشاركة 
في الحرب الأهلية الأولى. 


دخل المعتزلة في تشابكات معقدة من الأفكار والعواقب والاستنتاجات 
العسيرة ة. لتفرض أن مجرماً مات في شبابه» أي إِلّه لم تتوفر له الإمكانية للقيام 
بأفعال حميدة لكي يُكمّر عن ذنوبه: ولذلك يلقى في نار جهنم. ولكن لو عاش 
عمراً أطولء أََلَمْ يكن عندئذٍ سيتمكن من الوصول إلى الجنة؟ وبالتالي ألم تكن 
اه رد ضر إلى حقيقة أن الله لم يمنحه إلا عمرأ قصيرآء ولذلك ألم يكن 
الله هو الذي تسبّب في لعنته؟ أمل المعتزلة في أن يتفادوا مثل هذه التساؤلات بأن 
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والنار سيتوقفان في يوم ما في نهاية التاريخ. أن كل اغراف الموجود 
بفضل ذلك الفعل» له زمن محدود. من هذه الفرضية يمكن الاستنتاج أن تصرف 
الناس محدّد من الله. لكن أبا الهذيل يقول: بأن التحديد الإلهي لا يشمل إلا 
العمر والرّزق ويكرّر بذلك موقف الحسن البصري. والعامل الأخلاقي الذي 
يضعه عمرو بن عبيد في المقام الأوّل يتناوله أبو الهذيل أيضاً. مجال العالم 
الدنيوي الذي تتوقف حياته على فعل الخلق الإلهي» يخضع في المستوى الأدنى 
لقواعد قابلة لأن يعرفها الإنسان وفي إمكانه استعمالها وإن كان ليس بالمقدار 
الذي يتمئاه: على الأقل التبعات المرئية مسبقاً لتصرفاتنا نُحاسب عليها! فأفعال 
الخلق الإلهية والفعل البشري متشابكان» لكن شبكة المؤثرات السيبية المؤلفة 
من عدد لا حصر له من الحبكات» والتي نتحرك فيهاء لا نستطيع رؤيتها إلا في 
الدائرة الأضيق لموقعنا. وهذاء دون شك» يكفى لاعتبار الإنسان كائنا يستحق 
المحاسبة على أفعاله . 1 


كان الباعث لحي لمتابعة التفكير في هذا لاا التي استعملها 
القدريون والقائلة: بان الله سيكون ظالماً لو وضع قوانين وجعل تطبيقها من قبل 
المؤمنين مغلا ترات“ ٠‏ بل إن الله عندما يفرض على الإنسان «تكليفا» فإنّه 
من المنطقي تهانا ااا «القدرة» على تنفيذه. أي إن المعتزلة يتفقون 
مع فكرة ضرار القائلة: بان الإنسان يملك بالفطرة «الاستطاعة» على التصرّف قبل 
القيام بالفعل. والإنسان يستعمل هذه الاستطاعة ولكن دون ls‏ ۲ اللّه: هذه 
هي النقطة التي يتجاوز فيها المعتزلة ضرار بن عمرو. و«قدرة» الإإنسان تصبح 
ظاهرة خلال القيام بالفعل. والإنسان لديه «القدرة» للقيام بالفعل أو لعدم القيام 
به» وفي وسعه فعل عكس ما يوصى به. لا «الاستطاعة» ولا «القدرة» تجبر الإنسان 
على القيام بالفعل. فهما من الممكنات. أمّا في أفكار جهم بن صفوان فكانت 
«استطاعة» الإنسان متوقفة كلياً على الله. ولما وضعها الله في الإنسان نجم عن 


Watt: Formative Period, 23311 (1) 
. انظر اعلا ص35‎ )2( 
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سم D2‏ ص 


رسوله من الأنباء ونين َك اتن نيمآ ليك ماك تنمآ أت وكين 
ل عاضرإ الوب ميت ٠‏ ات کی وا أن اللعيية كانت 
قد حلت الله في وجود حاضر في كَل مكان ولا هيئة له ولم يعد يعتبر الطرف 
المقابل للعالم» لكن الرسالة التي تصف الله ا الخالق الذي يحاسب الناس على 
أفعالهم لا تصح دون هذا التقابل ولذلك توجب تعليل قابلية المقارنة بين واقع 
«الغيب» و«الشهادة» الذي كان يدلو به في بدايات الفكر الكلامي الإسلامي. لا 
بل وتصميمها من جديد. وأن يكون أبو الهذيل قد قدّم مساهمة جوهرية في هذا 
المجال فهذا عرضناه فيما سبق. علاوة على ذلك تمّ إغناء شرح مسألة «القدر» 
بواسطة إشكالية السببية الملاحظة فى الطبيعة. وبذلك تجاوزت المسألة مجرّد 
اعتبارها مسألة أخلاقية خالصة إلى مرك الإنسان عن أفعاله. 


أن يكون الوجود الإلهي الخالق مفصول وجودياً عن المخلوق الموجود في 
هذا العالم» هذا ما عبّر عنه الجهميون باستعمالهم ت تعبير «الشيء» لوصفه المخلوق 
فقط؛ وإلى جانب» أو بين» «الشيء» و«الله» لم يكن يوجد وجود ثالث» ثم اعتبر 
الشيء2 بتبسيط بالغ مجموعة من ET‏ بيت ا هذه الفكرة 
عن الوجود بخطوطها الرئيسية: كل جسم يتالف من «جوهر» مركب من جسيمات 
مادية صغيرة جداً. وكان هناك خلاف حول ما إذا كانت هذه الجسيمات ذرّات 
أو ما إذا كانت قابلة للانقسام حتى اللانهاية. ولم يكن من الممكن تعريفها تبعاً 
لمكانهاء فهي لم تكن تحدد ب«فوق» أو «تحت». كان يجب أن تكون هناك ذرّتان» 
على الأقل» في كل بُعْد لكي يمكن التحدث عن جسم. وجوهر هذه الأجسام هو 
الحامل ل«الأعراض»). تحت هذا التعبير كانوا يفهمون كل ما لا يمكن تصوره دون 
الجوهر كحامل لهذه الأعراض. وكانوا يذكرون في المقام الأول الرائحة واللون 
والطعم والليونة والقساوة؛ إا هم كانوا في كثير من الأحيان يعتبرون أيضاً وظيفة 
الحواس» كالسمع والبصر مثلاًء عارضاً ملازماً للجوهر. وممًا كان أسو عه 
مع هذا النموذج الفكري الحياة أو الحيوية. من الممكن طبعاً القول: بأن | 


(1) سورةهود. الآية 49. 
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يضعوا النظرية القائلة: بأن الله رحيم ولطيف في جميع الجوانب. ولقد ت اختزال 
هذه الفكرة في تعبير الأرحم أو «الأصلح» الذي سيفعله الله في جميع الأحوال. 


وكان أبو الهذيل قد تبتى هذه النظرية التي نشرهاء في المقام الأوّلء المعتزلي 
الكبير النظام (المتوفى سنة 230ه/ 845م). فالله لا يمكن» حسب كينونته» أن 
يجلب سوى الأفضل. وكل ما يفعله تام وكامل. ويرى النظام هذا «الأفضل» من 
وجهة نظر الإنسان الذي فضله الله على جميع المخلوقات الأخرى. إلا أن الإنسان 
جين عليه أن يقابل هذا الاتاز بالاعتراف بالقوازي: الإلهية. اكد لا معن 
ولاجدوى من سير الإنييان بهذا الشكل, وبما أن الإنسان يستطيع احترام القانون 
الإلهي أو مخالفته اله يُئاب أو يُجازى تبعاً لذلك. وهذا يعني بالتالي أن المكانة 
المتميزة ة للإنسان مبرّرة في أنه يحمل» > كفرد» مسؤولية الخلاص. لكن هذه الفرحة 
لم تدم طويلا. فكلما تعمّق المرء أكثر في هذه الفكرة» وفي النهاية أدخلت آلام 
الحيوانات أيضاً في هذا النقاش» تضاءل الأمل في إيجاد علاقة بسيطة وواضحة 
بين القع والبحيانيب ةدا إن ما را لاحات ف ل اى دين القادرة اة 
sS‏ سات ارول ين ال عام 


5. الطبيعة وما وراء الطبيعة: 


هر ا من مال لواف #امجال تاودال الاد مال 
الشهادة هو المجال الذي تدركه حواسنا في هذا العالم؛ والغيب هو مجال الوجود 
الإلهي في السماوات» وأيضا كل ما مضى وكل ما لم يحدث بعد. وهناك جزء 
من عالم الغيب سيدخل يوماً ما في عالم الشهادة. ولا يوجد في القران فصل 
وجودي راصح اجن المكامن, إلا أن مجال «الغيب» يبقى» مع كل ما فيه من 
أشياء مقتصراً على الله وحده: فهو #عدلم أَلْمَيّ وألشَهدَوٍ 4" (الآية وآيات 
كثيرة أخرى) وهو الذي لديه وحده 38 مَفَايَحَ اليب ي ي“ الذي يوحي منه إلى 


(1) سورة الأنعام الآية 73. 
(2) سورة الأنعام» الآية 59. 
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بقي دون حل مسألة ربط هذا المركّب المعقد مع عالم «الغيب». أدرك المعتزلة 
له لم يبق أمامهم سوى تطبيق معطيات هذا العالم على ظواهر العالم الآخر, الأمر 
الذي كان القرآن قد حث المكيين.على القيام به. aE ES‏ 
العالم هو دلالة على حكمة الخالق. وبما آنه لا يتصرّف في هذا العالم إلا عالم 
حريص وحكيم يجب أن يكون الله عالماً أيضاً. والله يتيح لنا معرفة علمه في 
المجال الظاهر لكنّه يستعمله أيضاء دون إدراك مناء فى مجال «الغيب».أنقذ تطبيق 
«الظاهر» على «الغائب» منطقية الثواب والعقات فى الال الآخر على الأفعال 
التي نقوم بها في هذا العالم وشكل لذلك الشرط اللازم لمقولة المعتزلة عن 
حرية الإرادة ومسؤولية الخلاص. إلا أن مجالي الوجود تمّ شبكهما من قبلهم مع 
بعضهما البعض ليس فقط بواسطة التمرين المجرّد للنموذج الفكري الموصوف. 
فقد تجرؤوا على القيام بخطوة هامة أبعد واهتموا بالصياغة التعبيرية المناسبة 
لعلم ما وراء الطبيعة. وتخلوا عن الفكرة الجهمية باقتصار تعبير «الشيء» على 
هذا العالم وقالوا بدلاً من ذلك: أذ كل عا عرف مراي وبالتالي يجب 
لع موي ا بي . وبذلك تم اكتشاف عامل 

ف روان کان فارغا أيضا من حت الفهون - بين مجالي الوجود. 
6. السنة والشيعة كخصوم لعلم الكلام العقلاني: 

لم تكن المدرسة الفكرية للمعتزلة» يسبب تعدّد صيغهاء مناسبة لتكوين 
تعاليم دينية موحدة. استخدمتها الخلافة لمحاربة المذهب الستي واكتسبت 
مقولتها عن مخلوقية القرآن» وهي استنتاج من أفكارها بخصوص وحدانية الله 
لفترة مؤقتة صفة العقيدة المعتمدة من الدولة. يستند علم الكلام عند المعتزلة إلى 
خمسة مبادئ أساسية تقسم إلى مبدأين كبيرين هما «العدل» (الإلهي) و«التوحيد» 


وثلاثة مبادئ صغيرة مشتقة من العدل هي: أوّلا أن «التهديد بعذاب جهنم والتبشير 
بشواب الجتة) حقيقيان ‏ الأفعال في هذا الدّنيا يحاسب عليها أصحابها في الآخرة 


Peters, op. cit, 106, Aum. 3 (1) 
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أيضاً هي عارض. وإذا ما طُبَّت هذه النظرية على معطيّات أخرى غير مادية» على 
الإرادة مثلآه يواجه المرء مشكلة اعتبارها في هذه الحالة مخلوقة مما يتعارض 
بدوره مع مقولة حرية الإرادة؛ أي إن الإرادة لا يجوز أن تكون مخلوقة من الله. 
ويبدو أن بعض المعتزلة كانوا يعرفون» في هذه الضائقة» شيئاً عن فكرة العضوية: 
إن القفوة فل الوق غير ما د لعف من جات الح هر الم ا 
هي نتيجة لتضافر تأثير كثير من الجسيمات المادية المشحونة بأعراض مختلفة. 
وعند التوصّل إلى هذه الفكرة يمكن للمرء أن يقول: بأن المخلوق يملك قدرة 
ذاتية على التصرّف وحتى عندما يمكن تجزئته» من وجهة النظر الفيزيائية» إلى 
مجموع متناه من الجسيمات مع عوارضها. 


مهما تم التعمّق في هذه الفكرة الوجودية المتأرجحة بين الطبيعة وما 
وراء الطبيعة» بقيت غير صالحة إطلاقاً للتقييم الأخلاقي للتصرّف البشري. كان 
المعتزلة يتحسّسون الأسباب الدافعة للقيام بالفعل» ويراعون خلجات الإرادة 
ويضعون فى الحسبان الشهوات والحماس والقدرة على تخفيف حدتهاء وكل 
نا واا النموذج الفكري الوجودي المتواضع المتمثل بجسيمات الجوهر 
والأعراض ”. ومن الممكن أن يتصور المرء بسهولة الوضع الحرج الذي وقع فيه 
المعتزلة. جميع العمليات الفكرية - الروحية يتعيّن إعادتها إلى تركيبات متحوّلة 
من الأعراض. الرأي والرأي المعاكسء كلاهما غير قابل للتعليل» يولد كل منهما 
الآخر بلا حدود©. 


صضحيح أن فكرة الجوهر والأعراض وصعت الأساس ل لعف ف لبحث «الشيء) 
الدنيوي وربطه بعلاقات سببية ا متنوعة 2 عالم «الشهادة» (الظاهر) ولكن 


(1) رفض مفهوم الرّوح: 
J.R. T. M. Peters: God 5 Created Speech, Leidin 1976,‏ 
(2) يمكن اعتبار الإنسان بكامله ك«جوهر» له أعراض معيّنة كالقدرة على التصرّف. 
(Fans) Daiber: Das Theologisch- philosophische System des Mucammar b. Abbad‏ 
Al-Sulami, Beirut 1975, 362.‏ 
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ا اليم 7 أي ات انتقاد للساف مم اه عتم ر بالخیر ٩‏ وتبعأ 


ادا رفو على الامير اف بل مخ ا ی الرابع بعد أبي 


كر وهر وان اک اها جا مع فالا وبذلك بدا أن الأخذ 


والرد حول المسؤولية عن الحرب الأهلية الأولى قد سويت من جانب السئة 
أنقا بطر عة مده بحب إلا غطاء من الصمت على كل ما يمكن أن يثير 
الارتياب والخلاف. ولقد كان تحريم الحديث عن مسائل معيّنة مفهومأء إذا ما 
علمنا كيف كان بعض المعتزلة ينظرون إلى الأحاديث النبوية. فلم يكن يخفى 
عليهم» بطبيعة الحال» كم كانت هذه الأحاديث متناقضة وكم كان مضمونها مثيرا 
للتعجب. وإذا ما صدقنا هذه الأحاديث فقد كان كثير من مادتها ينسب إلى صحابة 
النبي أنفسهم. وكان المعتزلة يسخرون مما جاء فيها من أمور غريبة ومضحكة ^ 
مما جعل السّنة يضطرون إلى إلغاء كثير من التناقضات وتحقيق حالة من الانسجام 
في النصوص”". 


لم يكن من الممكن تجاوز الهوة بين المعتزلة» من جهة؛ والسَّنّة والشيعة 
من جهة أخرىء في مسألة «التبشير والتهديد». هذه الهوة لم تكن ذات أسباب 
دينية فقط وإِنّما أيضاً نتيجة الفارق الكبير في الإحساس بالحياة. نحن نعلم أنه 
E‏ رابيد يباه افر ريسي e O‏ 
إلى النبي نفسه”©. ففي «مسند» ابن حنبل يوجد حديث يشترط هذه الفكرة لكنّه 
يلها ما بالا باعل اتر اللسبطة ن ا اا يروي عبد الله بن 


(1) ناغل: الهداية والخلافةء ص266 وما بعدها. 
(2) ناغل: مشكلة الأر ثوذوكسية 42 .Nagel: Problem der Orthodoxie,‏ 
(3) أمثلة عند جوزيف فان إسّ: كتاب النكت لنظام في: 
Abhandlungen.der Gott: Akad. D. Wiss., Folge Nr. 79, Goettingen 1972.‏ 
(4) لوكومت (ترجمة): 
Lecomte: Le traité des divergences du hadit d Ibn Qutapba, Damas, 1962.‏ 
(5) انظر أعلاه. 109. 
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حساباً عسيراً لا هوادة فيه وليس هناك مهرب من يوم الحساب أو أي شيء آخر 
للوضع في الميزان سوى الأفعال» فلا شفاعة محمد لأمّته تفيد ولا الانتماء إلى 
الإمام من حَلّفه؛ وهناكء ثانياًء «المنزلة بين المنزلتين» لمرتكب الكبيرة (أي ليس 
كافراً) وينطبق هذا بصورة خاصة على الأحزاب المتصارعة في الحرب الأهلية 
الأولى ‏ فالمرء يعرف من ا سنيتل الثاره ولكن و 
يجوز بأَيّ حال اعتبار معاوية - كما فعل كثير من السنة ل 
eS‏ كما فعل الشيعة e‏ وهناك. 
ثالثاً» «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» هل كحم حَيْرَ مو أرجت للا امرون 
لمرو ودنهو عَنِ المڪ ر ي“ الذي يعتبره ا ظا اساسا 
لتطبيق الشرع الإلهي ©. 

لا يختلف الستّة والشيعة على مبدأي التوحيد والعدل وإن كانوا يفهمون 
تحتهما شيئاً آخر مختلفاً عم يفهمه المعتزلة. كما أن الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر واجبان لحماية الطابع الإسلامي للأمّة لم يكونا أيضاً موضع خلاف. لکن 
المبدأين الصغيرين الأولين يُشكلان بالضبط الحقول التي دار الصراع فيهما. فلم 
يكن السّنّة ولا الشيعة يقبلون بأن يكون الحزبان المتقاتلان في الحرب الأهلية 
في «منزلة بين المنزلتين». لالحيعة لم توبات باضه فى على» الزمام؛ بالخروج 
على القانون الإلهي» وبالنسبة إلى اسن لم يكن محتملاً أن يكون صحابة النبيء 
ومنهم عثمان ومعاوية» مسؤولين عن الأخطاء التي وقعت» لا سيّما نهم كانوا قد 
ارا ا 0 ا وكيا فا كان ال ةقد اروا مور صحاة 
النبي الذين ينسبون لهم» من الناحية الشكلية المحضة. جميع الناس الذين ولدوا في 
حياته» مقدسين لا يجوز مساسهم. أحمد بن حنبل (المتوفى سنة 241ه/ 855م), 
الشخصية السَنيّة البارزة في بغداد في ذلك الزمان» جعل في أحد كتبه من واجب 


(1) سورة آل عمران. الآية 110. 


Montgomery Watt: [Islamic Philosophy and Theology, Edinburg 1979 (Islamic Sur- (2) 
veys I) 168. 
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لحديث تمّ تميبع الصلة بين التصرّف الصحيح والمطابق للشرع وبين الدخول 
إلى الج وحل محلها واجب التقيد بالشعائر الدينية. فهي تتخل  E‏ 
ما صحيح أن الحديث يدور أيضاً عن «الجهاد»؛ لكنه لم يعد يعني الجهاد 
(الحرب) ضِدّ معتنقي الديانات الأخرى وإِلّما لجم اللّسانء والحديث المستهتر 
والسفسطة الماجنة» وباختصار الحرب ضد عقلانية مفرطة ومتطاولة. 


كان هذا موجهاً ضدّ أولئك الأدباء وعلماء الكلام الذين كانوا يبتهجون 
بالتعبير عن آرائهم الغنية بالأفكار والملاحظات. كانوا يشتمون الدائرة المتجمعة 
حول قاضي التفتيش الأكبر بقولهم: «أصدقاؤه يشربون الخمر حتى الصباح وهم 
يبحثون في أثناء ذلك بإلحاح عمًا إذا كان القرآن مخلوقاً أم لا». كيف كان 
ينظر زعماء السّنْة إلى العالم؟ ليس بعجرفة أو تكبر وَإِنّما بخوف من الحساب 
يوم القيامة. وهناك كثير من الشواهد على ذلك. عبد الله بن مبارك (المتوفى سنة 
1ه/ 797م) كان أحد علماء السّنّة الذين يدعون إلى الزهد والتقوى. ويُقال: بأنَّه 
وداسال و بيت حساراد أهم الناس. فأجاب: «(العلماء» أي أولئك الذين 
يهتمون بمعرفة القرآن وال النبوية. «ومن هم الملوك؟» فأجاب: «الزهاد). 
3 0 ا 0 یشون على حساب إيمانهم؟ j ٠‏ 
حياة ترضي الله وكان يطبق بدقة متناهية الشعائر الدينية بل حذافيرهاء لكنّه لا 
FEY‏ يصوي الاي ود E‏ 
ذهن الفاعل ب أداء الفعل. فلا يكفي أن 9 التصرّف مطابقاً ظاهرياً للشرع 
الإلهي بل يجب حتما أن يكون الموقف الداخلي منسجماً أيضاً مع التصرّف. 
(1) ناغل: الهداية والخلافة» ص 747 - 749. 


)2( ناغل: الدولة والأمّق الجزء الأول ص 314 
Nagel: Staat und Gloubensgemeinschaft.‏ 
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عباس ما قاله له النبي في أحد الأيام: «يا غلام» إني أعلمك كلمات: احفظ الله 
يحفظك» احفظ الله تجده تجاهك» إذا سألت فاسأل الله» وإذا استعنت فاستعن 
بالله» واعلم أن الأمة لو اجتمعت على أن ينفعوك بشيء لم ينفعوك إلا بشيء 
قد كتبه الله لك» وإن اجتمعوا على أن يضروك بشيء لم يضروك إلا بشيء قد 
كتبه الله عليك» رفعت الأقلام وجفت الصحف»”. وهناك حديث آخر ورد في 
مجموعة الترمذي (المتوفى سنة ة 279ه/ 892م) يجيب على السؤال كيف تع 
على الستي أن يتصرف بخصوص خلاصه في ضوء الحقيقة القائلة: أن القرار 
بشأن هذا الخلاص متخذ مسبقاً ‏ الأمل في التأثير ذاتياً على الحكم يوم القيامة 
وجه إتجابيا لا شیب ادا سال عاذ نه جل © الت ا رول الله أخيرنن 
بعمل يدخلني الجنة ويباعدني من النار»» قال: «لقد لعن عم وه ایر 
على من يسره الله عليه: تعبد الله لا تشرك به شيكأء وتقيم الصلاة» وتؤتي الزكاة 
وتصوم رمضان» وتحج البيت . ثم قال: ألا أدلك على أبواب الخير؟ الصوم جنة» 
والعدد تصني الح كما ولو الخاء لكا ريو مياد الررجل فى جرافت للد م 
لاط اق جوم عن الصا يذغوة ري وها وکا وما َه فون 
3 ا ءا يماك نوا يحَمَلُونَ چ ثم قال: «ألا أخبرك 

س الأمر وعموده وذروة سنامه؟» قلت: بلى يا رسول الله» قال: «رأس الأمر 
0 وعموده الصلاة» وذروة سنامه الجهاد»» ثم قال: «ألا أخبرك بملاك ذلك 
كله؟» قلت: بلى يا رسول الله فأخذ بلسانه» قال: «كف عليك هذا»» قلت: يا نبي 
الله» وإنا لمؤاخذون بما نتكلم به؟ فقال: «ثكلتك أمكء. وهل يكب الناس في 


النار على وجوههم. دأو قال على «تاشرهع ب إلا حصائد السعيب»”. في هذا 


(1) حسب جوزيف شاخت: النص العربى من: 
Joseph Schacht: Der Islam mit Ausschlup des OF 19.‏ 
Louis Pauzet S. J.: Le commentaire des Arbacun al-Nawawiya, Beirut 1982, 38‏ 
(2) معاد بن جبل وکیل محمد في حضرموت. 
(3) سورة السجدة» الآيتان 16 - 17. 
(4) حسب شاخت: 471 .Schacht, op. cit. 22; Pouzet, op. cit.‏ 
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علامات «الإيمان» وهما بالذات ما يحاسب عليه المرء يوم القيامة. غير أن 
هذا «الإيمان» القائم على الأفعال التي تجلب الخلاص لا يرتكز عند الشيعة على 
تأملات عقلانية كما هو الحال عند المعتزلة؛ بل إن تمجيد الإمام يشكّل فيه نقطة 
الانطلاق. فالمسؤولية الذاتية عند الشيعي ونضاله من أجل حلول زمن الخلاص 
على الأرض يستند إلى الأمل في مجيء آخر الزمان. والبشرى هي إقامة العدل 
على الأرض. وهذا العنصر الأملي في أن يسود في يوم من الأيّام هذا الزمان» غير 
موجود عند المعتزلة ويبقى غريباً أيضاً عن الشيعة الزيدية. وفي الفترات الزمنية 
الطويلة التي يبدو فيها أن مملكة العدل الشيعية لم تزل بعيدة يطغى تعظيم الإمام 
على كل عدالة تقوم على العمل. ذلك أن شروط اكتساب الخلاص غير قابلة 
للتحقيق. ولذلك يجب أن يضمن الإيمان الخاشع بالمنتظر الخلاص للمؤمن 
المهموم. لا بل إِنَّه من الأفضل إخفاء الإيمان الحقيقي عن كل من لا ينتمون إلى 
هذا المعتقد» أي نكران الانتماء إلى أتباع الإمام (أو ما يسمّى «التقية»). وهذا هو 
بالذات النقيض للسلوك المستند إلى عدالة العمل. 

ل ل ل ال ل ةا 
إلى الأئمّة أقصى درجات الاهتمام. ويثبت المرء حبّه لآل النبي (أهل البيت) 
بمقدار ما يشعر به من ألم على الشهادة المتنوعة التي تعرّض لهاء حسب الرواية 
الشيعية ال و ف ل اهنا اعدا ا وال 
مائة مرة عبارة «اللّه أكبر) 27 . واغو ا تدالو القائلة الاقتداء الصارم بالنبي 
محمّد في كل قول وفي كل فعل. 


)1( أحمد بن محمد البرقي: «کتاب المحاسن». تحرير الحسيني» النجف 1964م« الجزء الأول» 
ص 2285 424. 

(2) انظر أعلام. ص 123 . 

(3) البرقي» كتاب المحاسن» الجزء الأولء ص222 وما بعدها. 
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عنها لدى السّنْة. فلا يوجد لديهم موقف موحد رافض للعقلانية. والاتجاه الزيدي 
هو الأكثر تأثرا بالمعتزلة. فالزيديون لا يعتبرون الإمام وسيطا للخلاص ولا 
معصوماً عن الخطأ واتخذوا بذلك» من حيث المبدأء موقفاً صالحاً للتوسط بين 
حزبي الحرب الأهلية الأولى مثلما دعت إليه المعتزلة. أمّا علاقة الشيعة الحسينية» 
التي انشقت في أواخر القرن التاسع إلى فرعين. الاثني عشرية والسبعية» ايعدم 
الكلام العقلاني كانت أقل وضوحا. كما أن مقولة شفاعة الإمام شكّلت تعارضاً 
لا يمكن تجاوزه مع تشديد المعتزلة على المسؤولية الذاتية للإنسان على الرغم 
ف أنه يقال: إن جعفر الصادق» الإمام السادس لدى اتجاهي الشيعة الحسينية» 
كان مطلعاً جداً على طرائق التأمّلات الفكرية العقلانية. 


كما بيا سابقاً تجاوزت تعاليم الصفات المعتزلية مقولة خلق القرآن. وكانت 
هنا بعض نقاط الالتقاء مع التصورات الشيعية. ذلك أن الأئمّة كانوا حملة علم 
مهم للخلاص؛ فالوحي الذي تلقاه محمد تحوّل بواسطتهم إلى مسألة نسبية (أي 
لم يعد مطلقا) وحصل بذلك على سمات الحدث المرتبط بالزمن» وهو لم يكن؛ 
E‏ كاملاً لأنّه لا يحتوي على إشارة صريحة إلى الإمامة. . وفي 

بعض الدوائر الشيعية ينادون عكر «البداء»» أي الإمكانية 0 الله يمكن أن يعدل 
أقوالاً أو قرارات معبّة إذا ت تبن أنّهها غير صائبة. 


وفي مجال السلوك البشري أيضاً وحكم الله عليه كان هناك في الشيعة 
الحسينية مبادئ قريبة من عدالة الأفعال بالمفهوم المعتزلي؛ وا الأمر 
بوراثة الإيمان السابق المثبت بالعمل. وكانت هذه الوراثة عي ياب 
إيمان الشيعة باقتراب المرحلة الألفية» أي الإيمان بضرورة حمل السلاح للقتال 
من أجل الظهور القريب لحاكم آخر الزمان. أمّا الأساس الديني لهذا الاعتقاد 
فيعود إلى التفريق بين «الإسلام» و«الإيمان»» فالإسلام هوء حسب رآيهم» النظام 
الظاهر الذي تسير عليه الأمور اليومية؛ الإسلام هو قواعد الزواج والميراث 
والشعائر الدينية المختلفة. مقابل الإسلام يوجد «الإيمان» الذي يمثل الاختبار 
الحقيقي للإنسان أمام الله. الالتزام الداخلي بالتعاليم الإلهية وحب الله هما 
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المصل الخامس 


العمل والنمل 


1/9 


1. الاتحدار السياسي للخلا فك : 


لم تدم سيادة العقلانية المعتزلية التي فرضتها الخلافة إلا إلى منتصف القرن 
التاسع. ففي عهد المتوكل أوقفت الملاحقات ومعاقبة المخالفين. وكانت هذه 
الملاحقات قد وضعت كثيرين من زعماء السنة في موقف حرج جداء لكن آخرين 
منهم قاوموها. ومن بينهم البعض. الذي اضطر إلى تقديم تنازلات لفظية لا أكثر 
تحت الضغط والبعض الآخر الذي بقي صامدأً عند موقفه وهم يعرفون أن الآلام 
التي يتعرضون لها ستثير شيئاً فشيئاً سخط الجماهير ضدّ الخلافة. وكان أحمد بن 
عر ري اا اا ا E‏ 
الحجج العقلية؛ لكنه رفض ببساطة التعررض لآراء العقلانيين لأنه ليس هة 
لكن هذا السلوك لم يكن من مرا إلا لدى جرم .من ال أا الآخرون .فكاتنا 
يرون آنه من الأنسب تبني طريقة تفكير المعتزلة. وبذلك أدّت الملاحقات إلى 
زرع البذرة الأولى للانشقاق السّني الذي تأجج بعد قرنين من الزمن. 


لكن المعتزلة لم يتمكنوا من تحقيق هدفهم المتمثل في إعطاء الدولة دوغما 
عقلانية فمنذ المتوكل كان التعاون الرسمي بين الخلافة والمعتزلة غير مناسب. ولما 
أراد المعتضد (فترة حكمه 279 289ه/ 892 902م) إحياء سياسة المأمون. 
الذي كان يقدره كثيرأء فعل رجال البلاط كل ما في وسعهم لكي ينهوه عن هذه 
الخطة . ذلك أن الخليفة الذي لم يكن قد بقي له سوى إمكانات قليلة لممارسة 


(1) ناغل: الهداية والخلافة» ص465. 


(2) راینر غلاغو 01280177 1121065: خلافة المعتضد بالله  892(‏ 902م)» بون 1968م ص156 وما 


بعدها. 
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الثاني عشر والأخير من عائلة علي بن أبي طالب» واسمه محمد قد اختفى في سنة 
0ھ / 874م ولن يعود إلى الأرض إلا في آخر الزمان لكي «يملاها غ دا 
ملئت ظلما وجورا». وعندئذٍ كان الشيعة الاثنا عشرية يعيشون في زمن «الغياب» 
ولم يكن من الممكن إلا محمّد «المنتظر» أن يكون إمامهم وحاكمهم. إلا أن السبب 
الأهم لاستمرار بقاء الخلافة التي صارت الآن سنيّة تماماً كان توازن القوى الذي 
قيّد منذ سنة 369ه/ 980م تقريباً العالم الإسلامي. ففي مصر انتزع الفاطميون. 
الشيعة السبعيون» الخلافة باستيلائهم على .الحكم هناك" وكانوا يسعون إلى 
إسقاط الخلافة البغدادية التي كانوا يعتبرونها غير شرعية» الأمر الذي كان سيعني 
في النهاية زوال «الإمارة الكبرى» البويهية. فالشيعة الاثنا عشرية والشيعة السبعية 
كانوا يكرهون بعضهم؛ كان السبعيون يعيبون على الاثني عشريين موقفهم المنتظر 
وكان الاثنا عشريون يتهمون السبعيين بأن الإمام والخليفة المقيم في القاهرة لا 
ينحدر إطلاقا من نسل الإمام علي. ولقد وصل دعاة سريون شجعان من السبعيين 
إلى أعلى دوائر الاثني عشريين في بغداد وإلى مراكز الحكم البويهي في الأقاليم. 
وكان البويهيون والاثنا عشريون يخشون الفاطميين. فى هذه الأثناء نشأ فى منطقة 
أفغانستان الحالية بعد نهاية القرن اشر اكه E rE‏ قائد 
شجاع اسمه محمود الغزنوي. كان الغزنوي من أصل تركي وسَنىٌ المذهب وقد 
انتزع لصالح الإسلام بلدانا جديدة في الهند وجمع عن طريق السلب والنهب 
ثروات لا حصر لها. وشيئاً فشيئاً وسّع منطقته إلى إيران وأقام مع الخليفة البغدادي 
اتصالات دبلوماسية» وحصل منه رسميا على تعيينه واليا على جميع المناطق التي 
اسول والتی سيتعولي علتهاء ووعد مقابل ذلك بأنّه سيزحف عمًّا قريب نحو 
الغرب لكي يقضي على كل الغرور الشيعي. صحيح أن هذه التهديدات لم تسفر 
عن شيء» لكن البويهيين» الذين اصطدموا مرارا مع طلائع الجيوش الغزنوية» 
أصبحوا حذرين أكثر من أيّ وقت مضى من أن يمسوا العباسيين باي سوء. 

(1) هاينتس هالم: أمبراطورية المهدي» صعود الفاطميين (باللغة العربية)» لندن» عن دار الوراق» 

3م 
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السلطة لم يكن يستطيع التفريط بما ت تبقى له من سلطة ضدّ الأكثرية السكانية في 
العاصمة؛ وكان وضع الدولة في حالة حرجة جداً أكثر كثيرً ما كان عليه الحال 
في عهد المأمون. إذ إن الأندلس كان قد ضاعت منذ زمن طويل لصالح أحفاد 
الأمويين؛ وشمال أفريقيا كان قد أصبح عملياً محكوماً ذاتياً من الأغالبة المقيمين في 
القيروان؛ وفي مصر حصل ولاة من أصل تركي على مزيد من الحرية؛ وفي اليمن 
أقيمت إمامة زيدية؛ وفي الشرق» حول بخارى» كان الصمنديون» وهم من الناحية 
الشكلية كانوا ولاة عند العباسيين» يسعون إلى الحصول على مزيد من الاستقلال» 
أي إن الدولة أصبحت متفككة: ففي أواخر القرن العاشر كان هذا الوضع قد وصل 
إلى دو ا ال دال افر وا كل قرنة لماعفاكهها ا 
لم تسقط الخلافة ا الي لكر الاس ف ضرال عدة عقود 
لأسوأ أشكال الإذلال. إذ تعيّن عليهم التخلي عن جميع الصلاحيات الحكومية 
لصالح مغتصبين يتطاولون على السلطة. وأصبحت سلطتهم تنتهي عند عتبة 
قصرهم المتداعي. وكان المحاربون والمغامرون يزيّنون أنفسهم بلقب «الأمير 
الأكبر» ويسيدون ويميدون على هواهم وكانوا يستولون عند الحاجة على أجزاء 
من أملاك الخليفة. لكنهم لم يكونوا قادرين على فرض ظروف مستقرة في العراق. 
ولمًا تولّى «الإمارة» أعضاء الأسرة البويهية الحاكمة في غرب إيران تحسّن الوضع 
لفترة مؤقتة. 
E ES‏ يمياوك إلى الااتججاه الذافي عشي الدي 
كان أتباعه يُشْكّلون جزءاً مهماً من سكان بغداد ‏ في أواخر القرن العاشر ومطلع 
القرن الحادي عشر كانت تندلع مراراً وتكراراً معارك مريرة بين الأحياء الشيعية 
والأحياء السّنيّةَ في العاصمة بغداد. لماذا تمسَّك البويهيون في هذا الوضع 
بالخلفاء الذين كان تعاطفهم مع السَّنّة يزداد وضوحاً باستمرار وأصبحوا في نهاية 
المطاف بمثابة أولياء أمورهم؟ حسب معتقدات الشيعة الاثني عشرية كان الإمام 


و 
(1) مسكويه: تجارب الأمم» القاهرة 1914 1915م» الجزء الثاني ص314. 


Miskawaih: 128071 al- umam. 
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النبوءة المحمدية تتحقق الآن. ذلك أنه كان هناك كثير من الطوائف المتصارعة 
والمجددون الذين يضللون الناس ويغوونهم بدءاً بالمعتزلة وانتهاءً بالإسماعيليين» 
أولئك الشيعة السبعيون الذين كانوا يسمّون أيضا «جماعة المعنى الباطني» للوحي. 
فهم جميعاً» حسب شهفور» يلاحقون الستيين» وفي بعض الأحيان بتمويه لبق. 
ولذلك يتعيّن على كل مسلم جيد يؤمن بالرسالة المحمدية و«بالأمَّة الموحدة» 
أن يعرف بالضبط التعاليم الحقيقية للعقيدة الإسلامية ويعرف جميع البراهين 
المتعلقة بهذه التعاليم. واي بسي سي يه بعر ا 
الغشاشين الذين يريدون إخراجه من حضن الس الا 

2. بدايات انعكاس علم الكلام على المذهب السنى: 


لم يبق المذهب ال في فنا ع التأثر بالتأمّلات الدينية ذات الصبغة 
الجهمية في بادئ الأمر ثم المعتزلية فيما بعد. ذلك أنَّ الأسئلة التي طرحتها 
هذه التأمّلات كان لا بد من الإجابة عليها أيضاً من أولئك الذين يريدون فصر 
حياة المسلم على الاقتداء بالنبي محمّد. فقد كتب الحميدي (المتوفى سنة 
9ھ / 834م( تلميذ سفيان بن عيينة (المتوفى سنة 195ه/ 811م)» كتاباً تعليمياً 
مختصراً عن الدين بدأه بجملة عن «القدر) الإلهي الذي يجب أن و 
إنسان؛ ونحن نعرف هذه المقولة كجزء من حديث نسب للنبي محمّد عن أسس 
«الإسلام»”". ثم يتابع الجميدى رل ار ااانا لك من لوعي دة 
وينقص. إلا أن العمل والقول سيكونان بلا قيمة إذا حدثا دون نيّة واعية”©. ولا 
قول ولا عمل ونية إلا بسنة. ثم يتطرق الحميدي إلى موضوعات تعود - إلى أوائل 
القرن التاسع» لين فترة الملااحقات والمحاكمات الدينرة. ويرفض الانتقادات 
الموجهة إلى صحارة النبي والتي وجهها ‏ على سبيل المثال ‏ المعتزلي النظام 
)1( شاهمور طاهر الإسفرايينى ي: التبصير في الدّين» تحرير الكوثري». القاهرة 5م ص108. 
(2) انظر أعلاه في ص152. 
(3) في الشرع الإسلامي يجب أن تقترن الشعائر الدينية والتصرفات دوماً بالئيّة؛ فتمجيد الله 

المفروض على الإنسان لا يجوز القيام به دون تفكير أي في حالة من الشرود الذهني. 


185 


هذا التوازن» الذي أوقف جميع كيانات الحكم الإسلامية فوق الإقليمية 

عند حذهاء انهار فى متتصف القرن الحادي عشر. تحت إمرة قادة من السلاجقة 
اميت عل اتناك عن تاذل 2 ك1 يتور من وسطة ا ولي الزالات 
شببه ئت ما البويييين الذي كا شون ماعات عا لا تي 
وهكذا أوصل القائد السلجوقي طغرل بك في أول سنة 450ه/ 1058م إلى بغداد. 
فرخب به الخليفة» الذي كان يراسله منذ زمن طويل» كسنيٌ متحمس ووريث 
لسياسة محمود الغزنوي» وتوجّه «ملك الشرق والغرب» أي إنه منحه جميع 
السلطة الفعلية . وهكذا بدأت السلطنة» وهي مؤسسة للحكم تتمتع بجميع 
صلاحيات الخليفة سوى أن صاحبها يحتاج إلى الحصول على الشرعية الرسمية 
من الخليفة . ولقد مكّنت الخلافات داخل الأسرة السلجوقية الحاكمة ‏ والتي 
أدّتء كما عند البويهيين» إلى تجزئة الحكم إلى العديد من الفروع الإقليمية - 


العباسيين منذ منعصف القرن الثاني عشر مرة أخرى من التحكم في مملكة خاصة 
بهم كانت حدودها مقارية لحدود العراق الحالية. 


مع الويراني ي نظام الملك نشأ للسلطنة السلجوقية قية المبكرة ة منظم للحكم 
موهوب وبعيد النظر. فقد حاول» مثل المأمون» تحقية الل 
عن طريق إيجاد دين إسلامي للدولة» ولكن هذه المرة م الحو ويدودا ينا 
يلزم من معدَّات للتصدي عسکریاً للاتجاهات المعارضة شات للإسماعيلية 
أو السبعية؛ ذلك أن الإسماعيلية كانت وما زالت العدو اللدود الذي ينشط في 
السّر ويجد سنداً له في الدولة الفاطمية الحاكمة في القاهرة. وإلى هذا الزمن 
يعود كتاب الطوائف لشهفور طاهر الإسفراييني (توفي سنة 463ه/ 1م )). بناء 
على قول للنبي محمد سينقسم الإسلام إلى ثلاث وسبعين فرقة لا تنجو منها إلا 
فرقة واحدة هي هي الفرقة السّنيّة. وكانت هناك بعض الدلائل التي ته تين إلى أن هة 


.Tilmann Nagel: Die Festung. Des Glaubens, 1071/67, 1988 تيلمان ناغل:‎ )1( 


(2) تيلمان ناغل: عن أصل السياسة الدينية للسلطنة السلجوقية الأولى. فى: 
Zeitschrift der: Deutschen Moraenlaendischien Gesellschaft, Wiesbaden 1974. 241.‏ 
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أرأيت هذه المرأة حملت من الزنا وجاءت بولد هل شاء الله عَرَ وَجَل أن يخلق هذا 
الولد وهل مضى فِي سابق علمه؟ فإن قال: لاء فقد زعم أن مع الله خالقاًء وهذا 

هو الشرك صراحاً. ومن زعم أن السرقة وشرب الخمر وأكل المال الحرام ليس 
بقضاء وقدر فقد زعم أن هذا الإنسان قادر عَلَى أن يأكل رزق غيره وهذا صراح 
قول المجو بين ”نيل أكل يورق وی :الله اا الوه الذي ا 
ولقد تعلّم أحمد من الصراع مع محاكم التفتيش والملاحقة. نحن نجد هنا مرة 
أخرى الأساس الجدلي الذي وصفناه u‏ العلامة المميزة لعلم الكلام العقلاني 
وبالمناسبة نلاحظ هنا الحالة الخاصة التي تتميّر بها العقلانية السَّنيّة اللاحقة وهي 
انها تقيم كل عملية من النتيجة فقط وليس» كما يفعل المرجئة والمعتزلة» بحث 
الشروط التي دت إلى هذه النتيجة. ويبدو أنه مناقض لوجهة النظر الشخصية ذاتها 
عندما يؤكد أحمد بن حنبل في أحد المواقع أن كل شخص ملزم بأن يعمل على 
إطعام أهله وإطعام نفسه؛ وكل شخص له مبدئياً الحق في أن يستفيد من الإرث 
لمحي لاسوو ا العام فم أما «المتكلمون) الخصوم 
فيعارضون ذلك بأن يحددوا قيمة للأنواع المختلفة من الكسب . إلا أن التناقض 

بين السعي إلى كسب الرّزْق والتحديد المسبق للتصرّف البشري يزول عندما يعتبر 
المرء مع ابن حنبل الرّزْق الذي يكسبه المرء من عمله مساوياً تماماً للرزق الذي 
يحذده له الله مسبقا. 


على الرغم من أنَّ الملامح القدرية المسبقة لدى السّنّه تظهر عند ابن حنبل 
بصورة أوضح مما عند الحميدي» يبدو مشهد يوم القيامة» يوم محاسبة المرء على 
أفعاله» على أنه حقيقة لا غنى عنها لإثبات الإيمان. وهو يفقد أهواله والخوف 


(1) «المجوس» هم الزرادشتيون الذين يؤمنون بوجود مبدأين فاعلين في العالم: مبدأ الخير ومبدأ 
الم ا e‏ لاهم يقولون بوجود كائن آخر 
فاعل إلى جانب الله هو الإنسان. 

(2) ابن أبي يعلى: «طبقات الحنابلة»» تحرير محمد حامد الفقي» القاهرة 1952م, الجزء الأول. 
ص 25. 

(3) المصدر نفسه» ص31. 
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استناداً إلى التناقضات الواردة في الأحاديث النبوية “؛ كما ويرفض أيضاً 5 
خحلق القرآن المعارضة لراى سفيان بن عييئة. القائل: أن القرآن «كلام الله ) 27 


ينان هو انها كناعد لدی على ا أن الآنما یکی ان کر 
ينقص. أمّا إبراهيم» خو سفيان» فكان يريد إعطاء الإيمان طابعاً غير قابل للزوالء 
لكنّه لاقى بهذا الرأي رفضاً شديد اللهجة. فى نهاية القرن الثامن سعى المذهب 
السّىّء الذي كانت تتخلله تقوى دينية زاهدة تقتدي بالمجتمع الإسلامي المثالي 
الأول إلى المحافظة على واجب الالتزام بالتصرفات التي ترضي الله. وبقدر 
ما يتحقق هذا من خلال الاقتداء بالسيرة ال ويبدو إبراهيم هنا من أتباع 
«المرجئة» المستندة إلى أبى حنيفة . بعد ذلك ينتقل الحميدي إلى الجهميين؛ 
ويؤكد قولهم بعدم إمكان الشفاعة ويطالب السنيين بقبول نقل الصفات البشرية 
إلى ما هو غير بشري كما جاء في القرآن والحديث دون أي تعليق. وأخيرا يلقي 
الضوء مرة أخرى من منظور آخر على مشكلة الفعل قائلاً: الكفر لا ينجمء كما 
يقول الخوارج» عن ارتكاب ذنب كبير وإنما حصرا عن إهمال الفرائض الدينية 
الخمس التي يرتكز عليها «الإسلام». 


عرض أحمد بن حنبل تعاليم السّنّة بصورة أوسع وأشمل. فهو يصف رأي 
المرجئة عن جوهر الإيمان بالتفصيل ثم ينتقل بعد ذلك إلى مسألة القدر ويقول: 
مصير كل إنسان يوم القيامة محدّد مسبقاً من الله» وكل فعل شر وكل فعل خير 
دون أن يجوز للإنسان الاعتراض على ذلك. «ومن زعم أن الزنا ليس بقدر قيل له: 


(1) انظر أعلاه» ص168. 

(2) ناغل: الهداية والخلافةء ص329 - 332. 

(3) انظر أعلاه» ص123. 

A. J. Wensindk: The Muslim Creed. Cambridge 1932, 103 (4)‏ 
(المقال رقم 1: لا يجوز تكفير أي شخص بسبب خطيئة الصو شح ص125 
(المقال رقم 2: يتضمن الصياغة التي ينتقدها سفيان بن عيينة). 

(5) مسند الحميدي» ملحق» ص 546 وما بعدها. 
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عقيدتها على القياس و«الاجتهادات الشخصية». بعلامات قليلة ترسم التعاليم 
المميزة للمرجئة والقدريين والجهميين وإلخ... دون أن يستطيع القارئ معرفة 
العلاقة الحججية لهذه الأقوال المختصرة خلا وفي الختام يغدد ابن حنبل 
الأسماء السالرة التي كانت 'نظلق على السُنَه من قبل خضومهه. «اللهم ادحض 
باطل المرجئة» وأوهن كيد القدرية» وأذل دولة الرافضة» وامحق شبه أصحاب 
الرأي» واكفنا مؤنة الخارجية» وعجل الانتقام من الجهمية». 


يتخذ جدل العالم السَّنيٌ النيسابوري ابن خزيمة (المتوفى سنة 311ه/ 923م) 
مع الجهميين علامات أخرى كلياً. فهو لا يقدم حججاً دينية وإِنّما يبرّر إطلاق 
صفات بشرية على الله» التهمة الموجهة إلى السنةء ويعتبر ذلك تمجيدا للخالق 
منبئقاً من إحساس ديني عميق» وتشبيهه بالمخلوقات ليس مقصوداً بأيّ حال. لذن 
کی سيزول في يوم من الأيام ويبقى وجه الله: :< کمن ان # ويب ويه 
ريك ذو لجل ولاو 4“ . ويؤكد ابن خزيمة أنّه من غير الممكن على الإطلاق 
حدوث التباس هنا مع وجه البشر الفانين. «نحن وجميع علمائنا من آهل الحجاز 
وتهامة واليمن» والعراق والشام ومصرء مذهبنا: آنا نثبت لله ما أثبته الله لنفسه. 
نقرٌ بذلك باألسنتناء ونصدق ذلك بقلوبناء من غير أن نشبه وجه خالقنا بوجه أحد 
من المخلوقين» عز ربنا عن أن يشبه المخلوقين» نحن نقول: وعلماؤنا جميعاً في 
ج الأنطان زد المعيودنا عوجر ويا كما علطا الله فى ی يله كنار اه 
بالجلال والإكرام» وحكم له بالبقاء» ونفى عنه الهلاك» ونقول: إن لوجه ربنا عز 
وجل من النور والضياء والبهاء ما لو كشف حجابه للأحرقت سبحات وجهه كل 
شيء أدركه بصره» محجوب عن أبصار أهل الدنياء لا يراه بشر ما دام في الدنيا 
الفانية ونقول: إن وجه ربنا القديم لا يزال باقياء فنفى عنه الهلاك والفناء». 


كيف هي مختلفة وجوه البشر! إِنّها ت تفتقر إلى أي منظر للهالة وإلى أي | 


(1) ابن أبى يعلى: طبقات الحنابلة. الجزء الأول» ص36. 
(2) سورة الرحمن» الآيتان 26 27. 
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معدي تسبي a a‏ جما ير ميات فالجئّة 
والتار مخلوقتان سينا ولق يزولا أبداى كات أبو الهذيل العلاف: قزل نانمطا 
سيدخلان في حالة اليباس فور انتهاء الله من فعل الخلق”'؟. إذ كان من الصعب 
التوفيق بين العالم الآخر الأبدي والفصل الحاد بين الإلهي والمخلوق أي الوجود 
الزماني. وينطبق هذا أيضاً على الله المستوي على العرش» لكن أحمد بن حنبل 
يشرح هذا بكل التفاصيل لجزء من العقيدة السَّنيِّة تماماً مثل العديد من نقل 
صفات البشر إلى ما هو غير بشري في القرآن والحديث. «والقرآن كلام الله تكلم 
به ليس بمخلوق» ومن زعم أن القرآن مخلوق فهو جهمي كافرُء ومن زعم أن 
القرآن كلام الله ووقف ولم يقل ليس بمخلوق فهو أخبث من قول الأول» ومن 
زعم أن ألفاظنا به وتلاوتنا له مخلوقة ة والقرآن كلام الله فهو جهمي» ومن لم يكفر 
هؤلاء القوم كلهم فهو مثلهم. وكلم الله موسى تكليماً من فيه» وناوله التوراة من 
يده إلى يده» ولم يزل الله عر وَجَل متكلماً. كارك الله ع الغا حي 
فى القراءات اليومية نلاحظ حضور كلمة الله غير المخلوقة 0 
اران اكلام الله لاركقى حب ين جل فور ها اام الد الجا 
التي كان بعض السنيين يستعملونها تفادياً للعقاب على يد محاكم التفتيش. 


يقول أحمد بن حنبل: إن فاه الى رجب ک رل عون توه 
اي اتاد م إذ إن اين يستعد إلى القرآن والأحاديث النبوية المنقولة عن رواة 
رأي؛ لأن القياس فى الدين باطل» والرأي كذلك وأبطل منه» وأصحاب الرأي 
والقياس في الدين مبتدعة ضلالء إلا أن يكون في ذلك أثر عمن سلف من الأئمة 
الثتقات»00. بعد أن يعرض ابن حنبل تعاليم العقيدة السّنيّة يضع قائمة بالاتجاهات 
الى شلك عن :طرق الجا ا و كت لأسن الراب العا ارا ت 
(1) انظر أعلاه 76. 


(2) ابن أبى يعلى: طبقات الحنابلةء الجزء الأول» ص29. 
(3) المصدر نفسه. الجزء الأول» ص31. 
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في عهد المأمون قد قالت» طبقاً للتعاليم الإمامية الزيديةء بأنَّ علياً كان بعد وفاة 
محمد الرجل الأكثر مناسبة لخلافته» لكنّ الظروف التاريخية حالت دون تسميته 
فوا ولذلك كانت خلافة أبي بكر وعمر وعثمان شرعية. وكان أحمد بن حنبل 
فطل :هو القن أن يتذكروا جميع صحابة النبي» وعلى رأسهم عليّء بكل 
مهابة واحترام. وبهذا المعنى يكتب ابن قتيبة أن مزايا علي قد وردت في كثير من 
المصادر الموثوقة ولذلك يجب على جميع السَّنّة الاعتراف بها؛ ولكن لا يجوز 
المبالغة في حبه ولا في كرهه. ثم يشرح ابن قتيبة كيف ينبغي توضيح مكانة علي 
في التاريخ الإسلامي المبكر؛ فالنبي محمد زوّجه ابنته؛ وفي الحروب في المدينة 
أبدى علي على الدوام شجاعة فائقة؛ وبفضل قربه من النبي حصل على علم هائل 
وموثوق في جميع شؤون الدين ولقد اعترف الصحابة الآخرون بذلك دون أي 
اعتراض. ولذلك من المطلوب مدح علي» لكن هذا المديح لايع ادا فت 
معاوية. وهكذا نرى أن ابن قتيبة كان يأمل في تحقيق مصالحة بين جميع الأحزاب 
حيث يكون الحديث النبوي هو الأساس لتفاهم متبادل. عندئذٍ يصبح من الممكن 
التخلي عن الجدل العقيم عن مجريات التاريخ والذي كان المتكلمون العقلانيون 
يطبقونه لهدف مشابه. 


شخدف SS‏ وعن إطلاق صفات 
بشرية على الله. . فيرفض «التفرد وو اسيرع ا لهرت يلار 
ن إن قرعا مهتا من ا عاد الي هو الى دل اها ال ما 
في هذه الأحاديث يساوى بطريقة مرفوضة بين الإلهي والبشري. ولم يكن من 
الضروري بأيّ حال تفسير هذه الأحاديث بصورة مجازية بل كان يجب استعمال 
أسلوب النقد السندي» عندظٍ كان سيتبيّن كم هي ضعيفة تلك الأقوال. إذ كان 
يجب عدم أخذ حديث غير معقول على محمل الجد كذلك الحديث القائل: 
«قلب المؤمن بين أصبعين من أصابع الله تعالى» ولا حاجة لتفسيره على أنه تعبير 
مجازي عن رحمة الخالق. 


هنا يغادر ابن قتيبة المبدأ الذي صاغه أحمد بن حنبل اعتبار كل شىء 
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وشعاع النظر الذي ينطلق منها تستقبله النظرات بمنتهى البساطة ولا يحرق لأي 
شخص حتى ولا شعيرة من شعراته. «(جميع وجوه بني آدم فانية غير باقية» تصير 
جميعاً ميت ثم تصير رميماً». وفي اليوم الآخر سيعيد الله لها الحياة. «فهل يخطر يا 
ذوي الحجا ببال عاقل مركب فيه العقل» يفهم لغة العرب» ويعرف خطابهاء ويعلم 
التشبيه» أن هذا الوجه شبيه بذاك الوجه؟ وهل هاهنا أيها العقلاء تشبيه وجه ربنا جل 
ثناؤه الذي هو كما وصفنا وبيّنا صفته من الكتاب والسّنة بتشبيه وجوه بني آدم» التي 
ذكرناها ووصفناها غير اتفاق اسم الوجه؟». وإذا ما كان فقهاء السَّنَّه يشبهون الله 
بمخلوقاته» عندئز يجب أن نقبل أيضا أن وجوه البشر. من جهة» والخنازير والقردة 
والكلاب والأفاعى والعقارب» من جهة أخرى» متشابهة. حتى أشد الجهميين تفقها 
سيستشيط غد غضباً - يقول ابن خزيمة , بخبث متعمد - لو شبّه أعز صديق له وجهه 

(ll) . f 1 

يستند ابن خزيمة» بصورة خاصةء إلى حجج من القرآن والستة. ولم يقبل 
بأن يفرض عليه أسلوب النقاش الذي اتبعه المتكلمون, ولربّما لم يكن قادرا على 
استعماله. أما المعتزلة المنشقون فيعود لهم فضل كبير في تطوير علم كلام سني 
يستخدم أدوات العقل. انطلاقا من خيبة أملهم من عدم قدرة أولئك المتكلمين 
على تحقيق توافق في التعاليم ومن اشمئزازهم من بعض التطاولات والمغالاة. 
بحثوا عن أرضية ثابتة لعقيدتهم واكتشفوا هكذا مزايا المذهب السّنيّ. نذكر من 
بين هؤلاء ابن قتيبة (المتوفى سنة 276ه/ 889م) الذي دافع في دراسة مستفيضة 
عه ا »قود م المع ا م ف نيحف أخر فر تناول قات 
مساك ا لعلم الكلام وعالجها بناءً على الأفكار السْنيّة. واجه أقل الصعوبات 
في مسألة ذنب الخصوم في الحرب الأهلية (الإسلامية) الأولى. وكانت المعتزلة 


(1) ابن خزيمة: كتاب التوحيد وإثبات صفات الرب» تحرير م. خ. هرّاسء بيروت» 1983م» ص10» 
2. وهناك مثال معبّر آخر عن هذه الطريقة في المعالجة السنية لعلم الكلام في نيسابور هو كتاب 
البيهقي «كتاب الأسماء والصفات»» بيروت» 1985م. لكن البيهقي (المتوفى سنة 1066م) يستند 
في حججه على الحديث أكثر من ابن خزيمة. 

(2) انظر أعلاه» ص117. 
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وفيما يخص الخلاف بين القدرية والجبرية» بين الإرادة الحرة للونسان 
أو إن تات ا ما »يصع انق ف اعا إلى عاد طن وط 
الأمرين. وهو يرى أن كلا الفريقين غير محقين. فإذا ما كان الإنسان يستطيع رسم 
مستقبله بنفسه» عندئذٍ يجب أن يتفوق الشجاع على الدوام» وعندئذٍ يجب ألا 
يعرف الحريء لذن نعل كما .أن حقيقة أن بعض الناس يعيشون في مناطق 
حاو فاا ا د يتعين على آخرين ممارسة حياتهم بصعوبة وعناء» تشهد على 
أ تقتاك: امون مد 13 بين وهذا ما يثبته التاريخ. إذ لماذا كوفئع ع العرب برسالة 
E E PEE‏ ا OE‏ 
ماه ایو لدعا ولاس یه اش فن ونان حدر یدل 
وأن العباد يستطيعون ويعملون ويجزون بما يكسبون» وأن لله لطيفة يبتدئ بها 
ويمنعهاء من حقت عليه كلمته فهذه جملة ما ينتهي إليه علم ابن آدم من قدر الله 

١ كف‎ 

عز وجل وما سوى ذلك مخزون عنه» 


الجملة الأخيرة التي يرد فيها تعبير ابن آدم تذكرنا بقوة بطريقة تعبير الحسن 
البصري ويمكن أن تكون عائدة له. مثل البصري أدرك ابن قتيبة أيضاً أن الذات 
SNE KGS‏ ا 
المحدود من «الشاهد» إلى «الغائب» لا يمكن أن يستمر إل إذا قام المرء بکل 
ala‏ لكن هذه المبالغة تلحق ضرراً بالنوعية الخارقة للقرآن 
والحدیث» لا بل وبکل احترام للدوة: ا ترابط «منطقي» جامد بين 
«الشاهد» و«الغائب» ومع ذلك كانا منفصلين وخودتا عن بعضهما بمنتهى الحدة. 
هناك شيء ثالث موجود بشكل ما بين «الخالق» و«المخلوق» كان يقيم صلة بينهما. 
هذه الصلة هى عند ابن قتيبة عنصر لطيف مخلوق من الله يوجه تصرفات المؤمنين 
وهي تجد موازياً لها في تعاليم سفيان بن عيينة عن الوحي أنه «كلام الله». وكان 


(1) ابن قتيبة: الاختلاف فى اللفظ. تحريرالكوثري» القاهرة 1394ه. 
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صحيحاً «دون كيف»» إذ لو تبصر المرء حقأ في هذا الحديث النبوي المزعوم 
لتوصّل إلى الاستنتاج أن مهابة الله تمس هنا. مثل ابن خزيمة يرفض ابن قتيبة 
الألسنة اللامبالية لله التي كانت منتشرة على نطاق واسع في المذهب السنيٌ 
في زمن أحمد بن حنبل الذي لم يكن يتحرج في عرضه للمذهب السنيّ من أن 
حا واو ب EAE E a‏ 

مع اير 4 «وقلوب العباد بين إصبعين من أصابع الرحمن يقلبها كيف 
يشاء ويوعيها ما أراد».»“. وكان هناك أحاديث أخرى من هذا النوع: «رأيت ربي 
بمنى عند النفر على جمل أورق عليه جبة صوف أمام الناس». «خلق الله الملائكة 
من شعر الذراعين والصدر». «رأيت ربى يلا أمرد عليه حلة خضراء». (إن الله 
إذا غضب انتفخ على العرش حتى 5 على حملته» . بعض هذه الأحاديث 
الغريبة عالجها ابن قتيبة في كتابه عن الدفاع عن م «الحديث) 0 


يرى ابن قتيبة في بحثه الديني أن أولئك الذين أفرغوا مفهوم الله من كَل 
ممم نا غنوه كلا واا اوفك الذون و عليه عقاف ره وها 
على خطأ: «وقد جعل الله التوسط منزلة العدل. ونهى عن الغلو فيما دون صفاته 
من أمر ديننا فضلاً عن صفاته» ووضع عنا أن نفكر فيه كيف كان وكيف قدّر وكيف 
خلق» ولم يكلفنا ما لم يجعله في تركيبنا ووسعنا. وعدل القول في هذه الأخبار أن 
نؤمن بما صح منها بنقل الثقات لهاء فنؤمن بالرؤية» والتجلي» وإنه يعجب» وينزل 
إلى الها لدبا و ا “علي لرن استوىه و بالنر و لد فر أن فول 
في ذلك بكيفية» أو بحد» أو أن نقيس على ما جاء ما لم يأت» فنرجو أن نكون في 
ذلك القول والعقد على سبيل النجاة غداً إن شاء الله تعالى». 


(1) سورة الشورى» الآية 11. 

(2) ابن أبى يعلى: طبقات الحنابلةء الجزء الأول» ص29. 

Johann Fueck: Spuren des Zindiqtums 1n der islamischen Tradition, in: Feskohriê (3) 
Paul Kahle, Leiden 1935, 97f. 

G. Lecomte: Le Traité des divergences (Kap. Anm. 61) Nr. 14, 229, 295 (4) 
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السّنىّ على نطاق واسع وصفناها بأنَّها الالتزام الذاتي بالتقيد الدقيق والكامل 
بالقدوة النبوية. ونظراً للخطر الكامن في الوقوع في خطأ من الممكن أن يعرّض 
سبيل النجاة للخطر تعيّن لجم دخول أي تأمّلات أخرى إلى المسائل الدينية. فأن 
يعرف المرء مصادر علمية عن الله غير القرآن والحديث كان غطرسة آلمة”". مثل 
هذا التفكير يمكن أن يودي إلى تسطيح العقيدة وجعلهاء صحيح نقيّة» ولكن مجرّد 
شعائر بدون أي أفكار. وكما تبيّن من بعض الأحاديث النبوية التي ذكرناها سابقا 
كان المذهب السنيّ يميل إلى الاقتصار على تطبيق الشعائر والطقوس الدينية 
ول ازداد انتشار هذا الاتجاه في أوساط الجماهيرء ل شيعا فشيئاً حقيقة 
واقعة. ويؤكد التحذير الذي نجده في الفقه من أن المسلم يجب أن يؤدّي الفرائنض 
الدينية بنيّة واعية أن الفقهاء كانوا ينظرون بقلق إلى هذا التطور. ولكن السَّنيَ كان 
في وسعه أيضاً أن يسلك طريقاً آخر أدّى عبر تطبيق الشعائر الدينية ولجم الغطرسة 
إلى فناء الأنا التى خلجاتها لا بل مجرّد وجودها يضايق العلاقة المباشرة المنشودة 
مع الله..كبت الآنا والاستسلام الكامل للواحد الأحد من أجل الانحلال فيه» هذا 
هو الهدف الأسمى للحركة التقية التي انت؛ تسر الب السَّنىٌ منذ القرن 
التاسع حتى القرن الحادي عشر والتي 5 تسمى «الصوفية». | 

ليس من الصعب أن نعرف أن جذورها تمتد إلى العهد الأموي لما بدأ 
بعض المفكرين تكوين صورة عن النبي محمد وعن حياته اليومية وأقواله وأفعاله 
لمواجهة الواقع البعيد عن التدين والغارق في صراعات حزبية لا تنتهي . تحقيق 
المقياس الذي وضعه النبى لا يعنى فقط تطبيق المعايير وإِنَّما أيضاً امتلاك الشعور 
الحياتي الذي كان ينبئق من تصرفه الذي يرضي الله. «العلم؟» الذي كان السَُنه 
يفهمون تحته المعرفة الأكيدة التى يحصل عليها الفرد عن سلوك النبى وأقواله 
وتصرفاته”*» اتخذ في التفسير الصوفي تمق عمق ا ار الحياتي 
(1) انظرأعلاه 118. 


(2) انظر أعلاه» ص86. 
(3) تيلمان ناغل: تمتين الإيمان» ص 200 وما بعدها. 0141115 Nagel: Die Festung des‏ 
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روعي يطان هارن الام الصاور عن اللاجوة الفتع aN‏ 

فى آخر الزمان. اه لمن المرجح أن الستيين الذين اعترقوا فى مجاك اليش 
ا القائلة بأن القرآن اكلام الله كانوا يستندون إلى هذا الرأي لسفيان بن 
عيينة الذي يقترب جداً من التصورات القرآنية نية . في هذا المفهوم تم التخفيف 
من 315 التقابل الحاد بين «الخلق» و«المخلوق» ولم يعد تصرف الإنسان يشترط 
ما که مدد فسيقا فد اله كما برض القائلون بحري الاراةة: كن اض فت 
البشري والحكم الإلهي لم يكونا أيضاً منفصلين كلياً عن بعضهماء كما كان يقول 
الجهميون؛ على الرغم من ذلك غابت هذه الصورة الفكرية المناسبة جدأ لعلم 
كلام وسطي بين الاتجاهات المختلفة» غابت عدة قرون عن النقاش وظهرت فيما 
بعد في وقت متأخر جدا وتحت ظروف في غاية الاختلاف: علم الوجود الذي لم 
يكن يعرف سوى «الخلق» و«المخلوق» كان فاتناً إلى أبعد الحدود؛ فقد تم دفعه 
إلى أقصى درجات اللامعقول قبل أن يحل محله فكر آخر. 

ا کان له اتی دعل الفكر الم فى بحت ابن فة الوت بأن الاطلذق 
الساذج للصفات البشرية على الله والذي أيّده في نهاية المطاف أحمد بن حنبل 
أيضاء لا تستطيع الصمود. حتى التقوى المعمقة كان لا بد لها من أن ترفض النتائج 
التي أسفرت عنها. وكان الأفضل هو العودة إلى أقوال القرآن؛ وفي القرآن لا يوجد 
أي ذكر لفتى «أمرد». كما أن المعتزلة أيضاً سارت على طريق قصر الصفات الممكن 
EE‏ تلك الصيات المغيره عن تأثر ه على الخليقة وعن إدراك 
ما يحدث. وكُلّما تابع المرء السير على هذا الطريق من التجرد» وقع في الحيرة 
ل إن الله موجود وإنّه يتصرّف تجاه خليقته 
بطريقة صحيح أنَّها مغلّفة بمفاهيم بشرية» لكنّها : في الوقت نفسه لا يمكن فهمها 


3. الصوفية والعملا ني4 : 
لقد اتخذنا من عبد الله بن مبارك مثالاً لطريقة حياة منتشرة فى المذهب 
(1) ناغل: الهداية والخلافةء ص331 وما بعدها. 
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والخلافات الدينية التي احتدمت بسبب محاكم التفتيش» عن أساس ديني آمن. 
في فصل عن سيرته الذاتية ورد في كتاباته يصف كم كان يؤرقه ما شهده وعاشه: 
«طيلة حياتي كنت أفكر بلا انقطاع في الانشقاق الذي تعيشه الأمَّة وكنت أبحث 
عن الطريق الصحيح المستقيم... وكنت أرى الانقسام مثل بحر عميق يغرق فيه 
الكثيرون ولا ينجو منه سوى عدد قليل. كنت أرى كيف أن كل جماعة منهم تدعي 
أنَّ النجاة ة تكمن في اتباع تعاليمها وأن خصومها معرضون للهلاك. كنت أرى أن 
هناك أنواعاً (أخرى) من الناس: العارف» الذي يفضل الحياة الآخرة» من الصعب 
العثور عليه» لقيا ثمينة! والجاهل» مكسب الابتعاد عنه! والعالم المزيف الذي 
يحرص على عالمه ويعطيه الأفضلية! وذلك الذي لديه معرفة في شؤون الدين 
لکنه غير موثوق دینیا وهو يبتغي من علمه الشهرة والسرور! وذلك الذي لديه 
E E E‏ ال E‏ 

بشراهكذا كنت أبحث عن دليل : في العلمء ٠‏ كنت أغرق في التفكير والتأمّل؛ 
عو ا ¿ إجماع الأمّة بن اتباع آراء شخصية (غير 
معللة) يعمي البصر عن طريق الهدى ويجعل المرء ينحرف عن الحكمة. بدأت إِذا 
بطرد الطمع من قلبي ورحت أبحث عن جماعة النجاة خوفاً من الآراء الإلحادية. 
عندئذٍ وجدت في كتاب الله الذي أنزله على نبيّه وبالتوافق مع إجماع الأمّةء أن 
طريق النجاة يكمن في التمسّك بخشية الله وبأداء 6 تجاه الله في الابتعاد 
عمًّا حرم والسعي إلى ما حلّل واتباع جميع تعاليمه...) 

كان المحاسبي» مثل معاصره ابن قتيبة الأصغر سناًء يبتعد عن الاتجاهات 
الثقافية التي يمكن أن 7 تقود المرء إلى الشك والباس وکات فحن عن اسان ن 
للإيمان؛ فوجده في التقيّد الصارم بالشرع الإسلامي. 

لا تجد أحداً بيننا لا يم الآخر ويم من الآخرين؛ ولا تجد أحداً لا يشعر 
as e a aS‏ 


35 دوا فل جره مق جف تعن سيت عن الا و 
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الكامن خلف التصرفات التي كان يقوم بها النبي» الاستسلام المطلق لله. ولقد 
جاء في نصائح موجهة إلى أحد الصوفيين في القرن الثامن: «إياك والبخل» قلت: 
ما البخل؟ فقال: أما البخل عند أهل الدنيا فهو أن يكون الرجل بخيلا بمالهء وأما 
الذي عند أهل الآخرة فهو الذي يبخل بنفسه عن الله تعالى» ألا وإن العبد إذا جاد 
بنفسه لله أورث قلبه الهدى والتقى وأعطى السكينة والوقار والعلم الكامل»”''. 
أحد الصوفيين الذين عاشوا في أواخر القرن التاسع ومطلع القرن العاشر عبر عن 
الامتلاك المعمق للسّئّة بالجملة التالية: «ليس العلم بكثرة الرواية» إنما العالم من 
اتبع العلم واستعمله واقتدى بالسنن وإن كان قليل العلم»”". وإلى الزمن نفسه 
يعود القول: «لم يجد أحد تمام الهمة بأوصافها إلا أهل المحبة» وإنما وجدوا 
ذلك من اتباع السنة ومجانبة البدعة» فإن رسول الله كان أعلى الخلق همة وأقربهم 
زلفة»”. سأل أحدهم صوفياً في القرن التاسع: «كيف الطريق إلى الله؟» فأجاب: 
«الطرق إليه كثيرة» وأصح الطرق وأعمرها وأبعدها عن الشبه اتباع السنة قولاء 
وفعلا وعزماًء وعقداً» ونية... فسأله: كيف الطريق إلى اتباع السنة؟ فقال: مجانبة 
البدع واتباع ما اجتمع عليه الصدر الأول من علماء الإسلام والتباعد عن مجالس 
الكلام وأهله». 


أحد الممثلين المهمين لتيار الزهد في القرن التاسع كان الحارث المحاسبي. 
ولد المحاسبي سنة 3ھ / 780م في البصرة وعمل في بغداد حيث توفي سنة 
3ه/ 857م. وكان معاصراً لأحمد بن حنبل. اشتغل في مجال الأحاديث النبوية 
لكنه لا يعد هن رواة اللعدية]:.وتقيد المضادو يانه فد وغل ف شبانه فى جلاف 
النيديت أب اذى كان يمي إلى ی 
ابن قتيبة» يبحث» في مرحلة الاضطرابات» الحرب الأهلية بين الأمين والمأمون 


(1) أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفيةء تحرير شريبة؛ القاهرة 1969م» ص33. 

(3) 7 العضدى نة من 285 

(3) المصدر نفسه. ص282. 

(4) المصدر نفسه» ص247؛ تجدر الإشارة إلى أن السلمي يعتبر جميع الصوفيين الذين يتحدث 
عنهم من علماء الحديث. 
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لم يكن يتفهم الحاجة الداخلية إلى الإجابة على الأسئلة الملكّة وأنَّ العقلانية 
لا يجوز رفضها جملة وتفصيلاً بكل ما فيهاء بل يجب أخذها على محمل الجد 
لأنْها تتطرق إلى مشاكل موجودة فعلاً وليست تابعة من المخيلة الطائشة لبتعض 
الزنادقة» فهذا أمر لم يكن قادراً على الاعتراف به. ولكن من يسعى إلى تحقيق فيو 
نوع من الانسجام بين الأجوبة المتناقضة لعلم الدّين التأملي يعترف بأنّ الأسئلة 
الكامنة خلف هذه الأجوبة محقة. 


لسرن ا دين وسوس ولكن العمل 
وا رلب فى العراق انط رای اتا أنَّ هذه الأجوبة غير كافية 
لأنّها كانت نتفر إل الوحدة. ولكن» في المقام الأول. لأنّها بدت وكأنّها نضحي 


ص 


باستهتار بالجانب العاطفي من العقيدة لقاء مماحكة عقلية لا نهاية لها. كما يتبين 
من مثال الماتريدي السمرقندي (المتوفى سنة 332ه/ 944م) لم يكن الاعتراض 
على العقلانية المطلقة العنان يستند في جميع أرجاء العالم الإسلامي إلى تجذر 
متين في السنة النبوية؛ فهو عند الماتريدي يستند أيضاً إلى عدم الرضا عن تأمل 
يمس مهابة الله» ولكن» قبل كل شيء» يشتبه فيه في أنه تاه عن النظر إلى لبّ رسالة 
النجاة الإسلامية. كان الماتريدي يعيش في شرق إيران عندما ازدهرت هناك دولة 
إقليمية إسلامية شبه مستقلة هي دولة السامانيين التي كان حكّامها يشجعون بسخاء 
كبير الشعر والعلم. ويعود لهم الفضل في الازدهار الأول للأدب الفارسي. في 
الترجمة لكتاب الطبري (المتوفى سنة 310ه/ 922م) الضخم عن تفسير القرآن. 
وان GSS‏ يا ضور بن رخ سكت - 365ه/ 961 - 
6م.» يوجد مقطع قصير يصف المهام التي رسمتها الصوفية لنفسها والتي بدأت 
بتنظيم جماعاتها في ما يشبه الأخوّات الدينية (المسيحية). جاء في هذا المقطع أن 
الصوفيين أقاموا أماكن ثابتة للاجتماعات المخصصة لكسب العلم والمعرفة لكي 
ايحصل المعلمون على التأهيل اللازم ويستفيد منهم الناس ويحافظوا بالتالي على 
الإسلام والسّنة والشرع الإلهي.. إذ لولا وجود هؤلاء المعلمين لما حصل الناس 
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ولا نجد طريقاً يودي إليهما. هل تعلم. يها العاقل» من أصف هنا؟ إنَّي أصف 
شخصيات هذا الزمان» قرّاء القرآن بينهم» الا ا ناسا يعون الفهم... 

عندما تعيش ف في زمن يكون فيه خطيراً أن : تقول الحقيقة أمام أناس يدّعون أنّهِم 
علماء فكب سيكوق حال الترصل إلى منترفة التحقيقة بوالعل 6 إذّك تع في 
بحر تتلاطم أمواجه فوقك! ومن يسبح فيه فكم يستطيع الصمود قبل أن يغرق؟ 
ومن لا يستطيع العوم يغرق على الفور. أن يتمكن اليوم أحد من الصمود فهذا 
أمر غير وارد. وكيف سيكون في وسعه ذلك إذا ما كان يبني قصوراً من الأوهام 


: . 2 
ويؤجل كل شيء إلى الغد؟» ‏ . 


و كل هد الزسسن التجيل والارحاكة الععلي و الديى يكوه من لحك 
ا صر ىرس اين جد aS‏ اواض جناي 
به المحاسبي قرّاءه. وفيما يتعلّق بمفهوم الله يجب ألا يوافق المرء ء على طريقة 
«التفريغ» المتبعة من الجهميين ولا أن يميل إلى آراء الوصفيين (الذين يطلقون 
EE‏ ري ل 
بها القدريون و المعتزلة. ود طوّر المحاسبي تصورا عن 
نوع من توفيق التصرّف بين الله والمخلوقات” “ووش ر ا غ 
اك غير أن دواة الحديث» ال SS‏ 
اموي وو ا ا ا اي 
الرد بالشكل المناسب على أسئلة محاكم التفتيش» لم يكن مستعداً لقبول مثل 
هذه الطرق الوسطية المعتدلة. فقط الحاجة يمكن أن تجبر المرء على الانشغال 
في علم الكلام”» والحاجة هي بالنسبة لأحمد بن حنبل خطر الموت. يبدو أنه 
Josef Van Ess: die Gedankenwelt des Harit al- Muhasibi, Bonn, 1961, 3, 5. (1)‏ عالم 

أفكار حارث المحاسبي. 


(2) جوزيف فان إس 855 1/88 fعءه[:‏ المصدر نفسه» ص186. 
© العضدن الس د ا 
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الدينية. يحدث هذا بطريقين: طريق السمع وطريق العقل. على الجمل التي 
يتعلمها الإنسان عن طريق السماع؛ أي عن طريق الإعلان والروايةء تستند النْبوّة 
والحكم. أمّا العقل فمهمته اكتساب الآراء والرؤى من تحليل العالم. والعالم 
يتألف من «طبائع» مختلفة متعاكسة التأثير. ومن أجل تحويل تناقضاتها إلى 
مشتركات مفيدة لا بُدّ من وجود عامل موجّه يعمل في جميع الكائنات الحية 
ويجعلها تفعل ما لا غنى عنه لاستمرار وجودها إذإته لن يكون من الحكمة لو أن 
هذه الخليقة قد وضعت في العمل من أجل الفناء وحده. ولا بد من أن يكون لديها 
وسائل وقوى معيّنة لكي تستطيع ضمان بقائها. وهذا العامل هوء في ما يخص 
الإنسان» العقل. فهو يهبئ القرارات عن طريق الموازنة بين الفائدة والضرر. ولكن 
ما هما الفائدة والضرر؟ بعض العلماء يقولون: إن القلب يتعرف عليهما بالحدس؛ 
وآخرون يعتقدون أن هذا يحتاج إلى إلهام من الله. واا ای أن كلا ا 
وا ويقول: ا ا ا 
ذلك. إذ إِنَّه يجب» لو صح هذا الرأي أو ذاك» أن تسود الوحدة والوئاء. 


تتيح التعاليم التي يبنيها الماتريدي على هذه المقدمات للعالم المخلوق 
قدرأً معيناً من الاستقلال. وهذا ما كان يفعله المعتزلة أيضاء إذ لولا ذلك لكانت 
أفكارهم عن حرية التصرّف والمسؤولية الذاتية عن النجاة لا أساس لها. إلا أن 
الماتريدي مقتنع بأن القوّة العيرية الاحدات التى تجري في هذا العالم ضرعن 
بالنسبة لمجال «الغائب»» وعلى هذا الأساس يتخذ موقفاً مختلفاً عن موقف 
المعتزلة ويقول: إن تصرّف الله يحدث عفوياً وفي أي وقت» وهو يخلق بقدرته 
المطلقة كل ما يريد دون الاستناد إلى أي شروط كتوفر المادة والأدوات وإلخ.. 6 
وهو يكافح ضد عجز المعتزلة عن نقض الديانة الثنائية وعن الدفاع عن وحدانية 
الله التي يدعو إليها الإسلام. كان القدريون يسمّون «مجوس هذه الْأَنّة) لاهم 


)1( الماتريدي: كتاب التو حید» ص4 6. 


(2) المصدر نفسه» ص48. في شرق الدولة الإسلامية كان ينتشرء كما يتضح هناء الفكر المرجئي 
(انظر ص103 وما بعدها أعلاه). 
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على النصائح والتحذيرات ولما حافظوا على الشريعة ولعاش الناس كالحيوانات 
وضاع الدين وال 

5 الماتريدي» إلى جانب تفسير للقرآن شرح الفقه الأكبر»» كتاب 
«التوحيد» الذي يتناول فيه الطريقة المرجئية التي نشرها أبو حنيفة وكانت سائدة 
في شرق العالم الإسلا مي ..خصص جزءاً كبيراً جداً من كتابه للنقاش مع أديان 
ثنائية مختلفة التي كانت» كما يبدو تتمتع بقرّة حياتية كبيرة إلى درجة أنَّ الإسلام كان 
يعتبرها تحديا له. ولكن بعض هذه الديانات لا دليل على وجودها فى سمرقند فى 
لوقه لا ريمن القرن العاقير ا كان الها ورد برضن كا على كر 
اتجاهات ثنائية بائدة فهو لا يفعل ذلك بدافع السعي إلى الكمال وإِنّما انسجاماً مع 
السبب المهم الذي كان يدفعه إلى الانشغال بعلم التوحيد الإلهي: فالمعتزلة فشلوا 
في نقطة حاسمة! ذ ففى الوقت الذي أرادوا فيه الدفاع عن الإسلام» على الأخص 
ضد الثنائب فين اش ا قريرا من انكاوهم إلى درس ت كان الماتريدي يريد 
لمت انتباه قرّائه إلى هذا الوضع المخيف الذين حسب رأيه» يعود إليه السبب في 
السوء الذي وقع فيه المعتزلة بأن اعتمدوا على عامل واحد فقط هو العقل التأملي 
وأهملوا المعرفة الحدسية. هذا هو ما كان يحركه. وكان يشرحه فى محاضراته 
لتلاميذه - الصوفيين؟ - «جماعة أخوتي» الذين كان يطلب التبصر في 
موضوع يتخيله هاما . مع العلم بأنّ أسلوب «كتاب التوحيد» غير الأنيق والمربك 
غالباً يشير إلى أنَّه كان يلقي محاضراته شفهياً ويكتبها أحدهم نقلاً عنه. 


يبدأ الماتريدي أفكاره بالسؤال؛ من أين يحصل الإنسان على المعرفة 


(1) صبيح الله صفا (محرر): غانجين يي سحان» طهران 1969م, الجزء الأول» ص 195. 
(2) انظر بهذا الخصوص: 
Uirich Rudolph: al- Maturidi und die Sunnitische Theologiein Samarkand, Teil. 1.‏ 
)3( المصدر نفسه. فصل: Ulrich Rudolph: «Theologische Gege»‏ . 
(4) الماتريدي: كتاب التوحيد. تحرير خليف». بيروت 1970م» ص 56. 
(5) المصدر نفسه» ص57. 
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على أبسط وجه من القيمة المعرفية التي يوليها الماتريدي للاستدلال من «الظاهر» 
على «الباطن». فمن يدرك ظاهرة في هذا العالم لا يستطيع باي حال أن يستنتج 
أن لها مثيلاً في العالم الآخر. ومن الخطأ أيضاً التصور أن ما تدركه الحواس في 
هذا العالم هو منطقياً الأوّليء وما في «الباطن» هو المشتق. يعتقد الماتريدي أن 
العكس هو الصحيح. أن يكون هناك خالق أبدي فهذا أمر لا يمكن استخلاصه 
منطقيا من وجود العالم. «كل كائن بغيره من طريق العقل» خارج عن جوهره في 
الشاهد؛ كالبناء والكتابة وكل أنواع الأفعال والأقوال التي هي أغيار لمن كن بهم 
لم يجز أن يلحقهم بالجوهر والصفة . فالكتابة تشير إلى وجود ششخض كتبها؛ 
لكنها لا تكشف كنه هذا الشخص» ؛ أهو إنسان آم جني آم ملاك» فهي» باختصارء 
لتنئ شيا عن جوهره وإنّما تد فقط على أن ذلك المجهول قد كتب. وينطيق 

)2( 


فى مكان آخر من «كتاب التو حيد» يتعلّقَ الأمر بالسؤال عمًّا إذا كان الله سيّرى 
في الجنّة. ينصح الماتريدي بأن يحتفظ المرء لنفسه بأي جواب على هذا السؤال. 
ذلك أن الصعوبات التي تعترض التقاء الإدراك البشري مع الوجود الإلهي لا يمكن 
كما وها فضلاً عن ذلك جاء في سورة الأنعام أن الله و3 لا ڌر ڪال بص ر وهو 


يدر الْأبْصرٌ 4 ... ولكن من أين جاءت فكرة رؤية الله الموعودة فهذا يبقى في 
عالم المجهول. لكن المعتزلي الكعبي (المتوفى سنة 319ه/ 931م) المنحدر من 
ق إيران» والذي يهاجمه الماتريدي مراراً وتكراراً” '"» يقولء لكي ينقذ الاستدلال 

١‏ من «الشاهد» على «الغائب»» بأنَّ الأمر يتعلّق ب«الإدراك»» وهو تعبير يتضمن كثيراً 
من التعميم» ٠‏ أي التخلي عن تحديد تفاصيل «المشاهدة» و«المشاهد). ولكن ص 


الميخافظة على قتروط الرؤية: إمكانية التواضل انظ روي المتظون أضغر كلما 


(1) الماتريدي: كتاب التوحيدء ص18 وما بعدهاء وص28. 
(2) المصدر نفسه» ص29ء وص 129. 

(3) سورة الأنعامء الآية 103. 

Ulrich Rudolph, op. cit, Kapitel II, 2. 2. 1 (4) 
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كانوا يقولون بوجود فاعل مستقل ثان إلى جانب الله هو الإنسان”. وعندما يريد 
الماتريدي الاعتراض على هذه المقولة يتعيّن عليه أن يُبيّن مدى الاختلاف بين 
الفعل الإلهى والفعل البشري. فما ينطبق على «الشاهد» لا يجوز تطبيقه على 
أن الدافع له هذا الفعل أو ذاك هو الفائدة أو الضرر 0 إلى تفسيرات 
وتصرفات متناقضة تفسر النزاع في المجتمع البشري. فقط الابتعاد عن التعليل 
الدنيوي الخالص للتصرف يؤدي هنا إلى الخلاص. 


ولكن عندما يؤيد المرء هذا الابتعاد - وعليه أن يفعل ذلك في ضوء الواقع 

المشؤوم! a e‏ بغرن انان لصوا سال . ويعترض 
الماتريدي على الثنائيين بالقول: إن سوء هذا العالم لا يمكن أن ي يتغير فيه أي شيء 
إذا ما كان هذا السوء يعود إلى أحد مبدأي الوجود المستقلين يي 
لكن الإسلام هو رسالة الأمل الذي يتجاوز الشك الغنوصي في الوجود الأرضي 
والكره المحيط بالإنسان في هذا العالم والذي يقوم على لطف الله خالق كل شيء. 
ولذلك يحذر الماتريدي: «ذكرنا أقاويلهم لتعلموا مقت الله ممن آثر عداوته وعدل 
عن طاعته» ولم يتفكر في خلقه بفكر خاضع له مستغيث به ليوفقه لدينه ويفتح عليه 
باب الحق» لكن مال إلى الدنيا ركوناً إليها ورغبة في شهوات نفسه». 


الموقف الصوفي القائم على النزاهة والزهد في الحياة الأرضية يصبح حافزاً 
لتجاوز التشاؤم الغنوصي الذي يمكن أن يحمل احتقاره للعالم ملامح إباحية. 
يجب النظر إلى العالم الصوفي بصورة مختلفة كلياً عن العالم الثنائي» وهذا يتضح 


(1) الماتريدي: كتاب التوحيد» ص 120. 169. 
(2) المصدر نفسهء ص114؛ انظر أيضاً ص124 و 164‏ 169. 
(3) المصدر نفسه» ص164. 
(4) هناك أمثلة على ذلك في كتاب هانس لايزغانغ: 
.H. Leisegang: die Gnosis, Stuttgart 1985‏ 
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لا يمكن إقامة صلة بين الله والعالم» مع المحافظة على هذه العقيدة 
كاغائب» و«شاهد» إلا عند اعتبار هذا العالم دليلاً على التصرّف الحكيم للخالق 
ولكن دون ربط كينونته بذاك أي» حسب رأي الماتريدي» فقط كعلاقة الصانع 
بعمله والكاتب بكتابته واعتبار وجود الناتج مختلفا كليا عن وجود الصانع. وهذا 
هو» حسب رأي الماتريدي» المغزى الحقيقي لعلم العرضي والجوهري الذي 
يفسر لنا ظروف هذا العالم ‏ وفقط هذا العالم - ولا ينطبق باي حال على مجال 
«الباطن» الخفي. ولهذا التفسير ميزة أخرى وهي وصف الله بأنه الموجه الدائم 
لخليقته. هكذا اشتق» كما يقول الماتريدي» فلاسفة الطبيعة المصير المتحول 
للعالم الأبدي علاقة المزج المتبدلة باستمرار بين العناصر المكونة له. فمزج 
الألوان يعطي ألواناً جديدة: وهذه الألوان الجديدة نج من العدم. ويعترض 
الماتريدي على ذلك بالقول إن الآلوان لا تمتزج أبدا من ذاتهاء بل يجب أن 
يكون هناك أحد ما ليجعلها تمتزج. وإذا ما مزجت الألوان على غير هدى ينتج 
لون كريه» وسيختلف الأمر عندما يتدخل الموجّه الحكيم للعالم. و«العناصر) 
ليست سوى جواهر بأعراض مختلفة. والأعراض التي تحدد بنية الجوهر الحامل 
لواب لسو عنقا علط فو الات توالا إلى أن الاد ل 
ينظر بعين الشك إلى علم الذرّات المرتبك الذي وضعه المعتزلة. وعلى أرجح 
الظن كان يرى أن هذا العلم يمكن أن يؤدّي بسهولة إلى خطر تفسير العمليات 
الجارية في العالم بطريقة تجعل مسببها «الله» يحتل مكاناً متأخراً جداً. وفي هذه 
الحالة كانت ستتعزز بذلك مرة أخرى فكرة الثنائية عن الله والمادة الأبدية. وبذلك 
كان من الذكاء الافتراض بأن الجواهر موجودة فقط بفضل أعراضها وبالتالي لا 
يمكن أن تكون أبدية ”. 


لم يكن من الواضح تماماً للماتريدي إلى أي مدى يجب تقييد القدرة 
الوجودية للخليقة لكي تبقى» خلافاً لجميع الأفكار المغرية لأصحاب النظرية 


)1( الماتريدي: كتاب التوحيد.» ص 141 وما بعدها وص157. 
(2) أولريش رودولف 38 .Ulrich Rudolph, Kapifel‏ 
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ابتعد وإلخ...» وفي حال كون نوع آخر من الرؤية ممكناً عندئذٍ يكون العلم به ممكناً 
أيضاً. ليس هناك إلا نوع الرؤية الذي نمارسه وهو في «الغائب» لا يختلف عمًا 
نراه هنا. هكذا يلخص الماتريدي وجهة نظر الكعبي ثم يقول: إن «الإدراك» يعنى 
دوماً إدراك المحدودات؛ لكر الله ليس له محدودات - وبذلك لم يرفض لجوء 
الكعبي إلى الاستعانة بكلمة «الإدراك» بما جاء في الآية 3 من سورة ة الأنعام 
ET‏ أيضاً بكون الله غير محدود. وتجدر الإشارة إلى أن المرء ء يعرف 
رؤية تحدث دون الشروط التي يذكرها الكعبي: رؤويه ة الضوى. والظل والظلمة. 
صحيح أن الماتريدي لا يعرف حلاً لكل هذه التعقيدات ‏ ولكن الاستدلال من 
الشاهد» على «الخائب» أكثر تعقيداً مما يظن المعتزلة» الذين تجعلهم لامبالاتهم 
«مشبّهين» تتطابق تصوراتهم عن العالم الآخر مع ما يدركونه في هذا العالم”. 
لكي يعيد المعتزلة ارتباط الله حسب مفهوم الجهميين» الحاضر في كَل 
مكان ولكته حسب الوجود مفصول عن العالم» لكي يعيدوا ارتباطه بالخليقة 
وسّعوا مفهوم «الشيء» ليشمل الله أيضاء وعرّفوا «الشيء» باه كل ما يعرف ٠‏ 
إلا أن هذه الفكرة أيضاً لم تصمد أمام نقد الماتريدي. لأن هذا سيعني أن ما هو 
غير موجود هو أيضاً «شيء». ليس فعل الخلق هو الذي يكوّنه بل إن الله يجلبه 
من اللاوجود إلى الوجود. أي إِنّه يوجد إلى جانبه عدد لا حصر له من «الأشياء». 
و 7 ثم 58 إن أ أبدية ا ا في ده المطاف». 
حال تتبعه إلى النهاية» إلى ضياع العقيدة التي جاء بها النبي محمّد. 


)01 الماتريدي: كتاب التوحيد» ص82 وما بعدها. ينطلق الماتريدي في حججه في نهاية المطاف من 
رأي الجهميين الذي يتمناه أيضاً أبو حنيفة عن لامحدودية الله وحضوره في كل مكان. 

(2) المصدر نفسه» ص85. 

(3) انظر آعلاه» ص199. 

(4) الماتريدي: كتاب التوحيدء ص86 89. 
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في أضرارها وفوائدها. والإنسان يتصرف فعلياً وليس فقط مجازياً كما يقول 
الجهميون. لكن العقلانية الهادفة والتي تعود بالفائدة على الفرد والجماعة ليست 
العامل ال حه الى يرجه الأنناة يل إن ال شالق ف - حسب رأي المرجئة - 
الإيمان الذي لا يتزعزع. وهذا الإيمان لا غنى عنه كدليل لتحديد السبيل» لذن 
ما هوء حسب الرؤية العقلانية الهادفة» مفيد أو ضار لا يتوزع تبعا لذلك على 
المقولات الأخلاقية خيراً أو شراً. ويتهم الماتريدي المعتزلة بأنّهم يخلطون بين 
ال 

يشترك فى تصرفات الإنسان المادة الموجودة مسبقاً والتأمّل المرتبط بها 
للفائدة والضرر والشريعة التي سلّها الله على لسان نيه أو الإيمان المخلوق في 
الإنسان. وهذه التصرفات لا تكون أبداً «خلقاً» , بمعنى إنتاج شيء من العدم. بل 
هي «اكتساب» لأنّها بك ال e‏ وربّما الاستعمال المثمر للشروط 
«المخلوقة» من الله. يقول الماتريدي: إن كل فعل للإنسان له» نتيجة لذلك» جانبان 
يدرك اجحدهنا لأ يستطيع الإلمام بالمادة والفائدة والقانونية» وعلى هذا الأساس 
يكون هذا الجانب من الفعل من فعل الإنسان. ما الجانب الثاني فلا يستطيع 
فهمه» يقع خارج قدرته. وينطبق هذا أيضاً على مجموعة الشروط التي تكون 
سائدة عند بدء التصرّف؛؟ ولا يمكن أبداً إحداثها مجدداً. كما أن النتيجة لا يمكن 
بأىٌ حال تقديرها بصورة صائبة؛ فالتنبوءات الواضحة مستحيلة. 

كان الماتريدي من أهم علماء الكلام في القرن العاشر. فقد بذل جهدا كبيراً 
فى دراسة ومعالجة الأفكار الموروثة عن المرجئة لكى يكمل بها؛ من الناحية 
الأولى» المسائل التي طرحتها عقلانية الجيل السابق ولكي يتوصّلء من الناحية 
الثانية» إلى تحقيق وهلا ا ی ا العالم: لكن هذا لا يمكن أن 
يحدث؛ حسب اقتناع الماتريديء إلا تحت شرط واحد وهو أن الله يحافظ على 


المرتبة التي يستحقها في الإسلام ألا وهي: أنه يشكل ذروة جميع جميع الخبرات التي 


)1( الماتريدي: كتاب التوحيد.» ص 237. 
(2) المصدر نفسه» ص 227 - 230. 
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ار الله نون ا وق ا و اليه الشف مكنا فزن أن 
الماتريدي يتبتى فكرة المرجتة التي نقلها أبو حنيفة» وهذا يدعونا إلى توقع ميل 
هه إلى ةد دد لمجال ال ف الجر ادى الانسان. ولكن قبل التمكن من 
تقدير مدى هذا التقييد يجب أن ندع الماتريدي يقول شيئاً عن تصرف الله. وهنا 
يظهر مرة أخرى الرد على تصورات الثنائيين. فالنظرية التي تبتاها المعتزلة بأن الله 
لو درا «الأصلح» لخليقته. » تنقض فكرة الكناتين ؟ ذلك أن مبدأ الخير ومبداً 
الشر لا يمكن لهما أبداً أن يفعلا إلا حسب طبيعتهما وبالتالي أيضاً فقط لتنفيذ 
المحدّد لهما ضمنا. آَم إله الإسلام الحكيم فهو غير مقيد في طبيعته وهو قادر 
تلذلك على آل بشید الخير للا خرية: هذه الآراء يجب» حسب الماتريدي» تبنيها 
ولكن فقط تحت شرط التخلي عن أن حكمة الله تتجلّى في فائدة الإنسان. فالله 
لا يمكن حسابه ولا يخضع للمنطق العقلي البشري بحيث إِنَّه كما يرى كثير من 
ال ل عا بصعي اخ با دغر ا أن ضيه هنا يظهر 
بره اخرى الذافع الاساس لعلع E E‏ 
الله في كل مكان. وممًا يعبر عن حرية الله قدرته على الخلق من العدم دون أي 
تقييدات ودون أي شروط أو مصالح مادية 7 

هنا نواجه مرة أخرى على مستوى أعلى من النفاذ الفكري الدافع الذي 
جعل المرجئة يحددون إطاراً للتصرّف البشري©. عندما نتبتى هذا الدافع لا 
E‏ كما يتضح من أقوال الماتريدي» إصدار حكم عادل على الأفعال لأثناء 
خلافاً لله» غير قادرين أبدأ على التصرّف «الخالص» ودون ظروف مرافقة» أي من 
العدم. الظروف المرافقة موجودة دوماً قبل تصرف الإنسانء أي إِنَّها لا تظهر إل 
خلال التصرّف. تُشكّل «الطبيعات» التي يتحدث عنها الماتريدي في بداية «كتاب 
اوخا الى ج نا القادة التي يتعيّن على الإنسان التعام| معي والتائل 
(1) الماتريدي: كتاب التوحيد» ص215 وما بعدها. 


)2( انظر أعلاه ص 103. 
(3) انظر أعلاه» ص199. 
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عن الأشعري. ولد في البصرة سنة 259ه/ 873م. وأصبح من أنجب تلاميذ عالم 
الكلام المعتزلي الناشط هناك أبي علي الجبائي (المتوفى سنة 302ه/ 915م), 
ولربما المنافس الأكبر لابنه أبي هاشم (المتوفى سنة 321ه/ 933م). وعلى أي حال 
إلى بغدادء المدينة ذات الماضي السّنيّ الكبير والتي ذكر أحمد بن حنبل لم يزل 
متقداً فيها. وهناك توفي الأشعري سنة 323ه/ 935م. 

تعيد المصادر الأشعرية قطيعته مع دائرة بي علي الجبائي إلى هداية يقال: 
إِلّه تلقاها في حوالي سنة 299ه/ 912م. وكون الأشعري كان عمره في ذلك الوقت 
نحو أربعين سنةء يذكرنا ببدء نزول الوحي على النبي محمّد؛ وليس مستبعداً أن 
E‏ لاماي A SS‏ 
EE‏ مم فقي eT E‏ الفتر: 
الطويلة لأنّي كنت منصرفاً إلى التأمّل! كانت جميع البراهين» حسبما رأيت. 
متساوية في القوة» ولم يكن أي منها يزيد وزنه عن الأخرى». وان يكون التامل 
العقلي يؤدي» في نهاية المطاف. إلى التساوي بين جميع الحجج» فهذا ما كان قد 
شكامنه انشا كل امن ابن قنية.والسيعاني "1 ل النتهديت الله تعالى فدات إلى 
اعتقاد ما أودعته في كتبي هذه» وانخلعت من جميع ما كنت أعتقده كما انخلعت 
مذاهب ف السنة». 
الي ا الا ا E‏ 
(1) انظر أعلاهء ص196. 
020( تاج الدين السبكي: طبقات الشافعية. تحرير الطناحي والحلو. القاهرة 4م وما بعدهاء الجزء 


الثالث» ص347 وما بعدها. 
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يمكن أن يكتسبها الإنسان. وهكذا نرى أن علم الكلام الماتريدي متأثر في أسلوب 
المحاججة بالفكر العقلاني» لكن هذا الفكر يتم التراجع عنه دوماً وأبدأ في وعي 
واضح لحدوده التي لا يمكن تجاوزها. فالوجود الإلهي العارم الذي لا يمكننا 
سبر غوره لا نستطيع إلا التكهن به بخشية؛ ولعلّ هذا التكهن سيخرجنا من الحيرة 
التي ينتهي إليها كل بحث عن الله يعتمد على العقل وحده. 


4. العقلانية السنية: 


لم تكن التقوى الصوفية بعيدة عن أبي الحسن الأشعري (المتوفى سنة 
3ه/ 935م). الرجل الذي تنسب إليه كتب التاريخ الفضل في جعل «الكلام» 
يوضع في خدمة المذهب السّنيّ. فالعامل ل 
أقوى جداً مما عند الماتريدي» ذلك النوع الذي يدرك العالم على أنه مكان للتكرار 
لح للقدوة الو القن ترق السو كلا فى ااا ها كانت جا ةوق 
مهمة. سنجد عند الأشعري مسائل كلامية مشابهة لما عند الماتريدي» والأجوبة 
التي يقدمها ستكون في اتجاه مشابه» مع ذلك» وعند التمعن وتدقيق النظر» سنجد 
الأشعرية شعر ورثة الماتريدي بأنهم مضطرون إلى تفسير فكر معلمهم حسب 
تعاليم هذه المدرسة» وهي حالة مؤسفة بقيت حتى الزمن الحاضر تغطي إنجازات 
ااا ا و كوي و لتر ي لصالح السطحية 


E‏ ا 


نها أن اا ون شر بعة وق قير من وفاتة اسا لملارسة د 
نوعية» نسب له ورثته الفكريون» وبصورة مختلفة» CETTE‏ 
أبدا. ولذلك يجب إلقاء نظرة سريعة على تاريخ معرفة الله الإسلامية والفصل بين 
الأشعري التاريخي (الأصلي) وبين تلاميذه وتلاميذ تلاميذه. ولقد أصبح هذا 
ممكناً بفضل توفر عدد كاف من المصادر وبفضل عدد كبير من الأبحاث المتعلقة 


Nagel: Die Festung des Glaubens. (1) 
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الطريقة المباشرة تماماً التي ربط المعتزلة بها الصلة بين أفعال الإنسان 
وحكم الله يوم القيامة تضعضع القدرة الكلية لله. فهو بذلك لا يكون حرا فى 
حكمه بل يتعيّن عليه أن يقرّر وفقاً لتصرفات الإنسان. ما الفكرة القائمة على أن 
ا ا ا الي 
اسه قط رف جحي أن دك ل هو شاا ¿ التي ستهاء فلا تطرح للنقاش 
وكان الناس في يوم من الأيّام قد لاموا الخلفاء الأمويين لأنّهم كانوا يتصرفون 
بالناس كتابعين لهم بسبب شعورهم بأنّهم مختارون. إذ يجب أن يكون جميع 
المؤمنين» بمن فيهم الحاكم الأرضي الأعلى» على مسافة واحدة من الله. لكن هذا 
الله كان في مخيلة الناس مستبدا. وبإعلان الخضوع له يصبح رحيما ويتيح لحبيبه 
النبي محمّد فرصة الشفاعة لرعاياه الذين» لولا هذه الشفاعة» لكان يتعامل معهم 
على هواه وكما يشاء. الإله السّني متحرر من جميع القيود ولا يحد من تعسّفه 
سوى الرأفة والرحمة» لكن هذه الرحمة ليست حقا مكتسبا بل هي منحة من الله 
يهبها متى شاء لمن يشاء. 


كيف دافع الأشعري عن هذه الآراء ضد المعتزلة؟ جاء في إقرار حنبلي 
مؤلف في أواخر القرن العاشر أله يتعيّن على المسلم الإيمان بالشفاعة لأنْ النبي 
قد قال: «شفاعتي لأهل الكبائر من متي“ '. لم يكن الأشعري يريد أخذ المسألة 
بهذه المساطة. في عرض للعقيدة ة السَنبة أله بعد الهداية ومدح فيه أحمد بن حنبل 
مراراً وتكراراً كمعلّم كبير للدين الإسلامي. كتب أن المسلمين متفقون على أن 
النبي مخول بالشفاعة. ولكن لمن يشفع محمّد؟ للمجرمين آم فقط للمؤمنين؟ 
عندما يتبئى المرء الرأي القائل: بأن محمّداً يحق له للشفاعة للمجرمين من أبناء 
أ عندئل يكون هذا موقف أهل السّنّة. أي الرأي الآخر القائل: أن شفاعة 
عاد حي ازن ا الموعودين في جميع الأحوال بالدخول إلى الجن 

فمن الممكن الرد عليه بالقول: بأنّه لا معنى له لأن الله لا يخلف في وعده أبدا 


Henri Laoust (Hg.): La Profession de foi 4187 82114, Damaskus, 1958. (1)‏ النص 
العر بى» ص54. 
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بالدفاع عن التعاليم التي بلغها النبي للناس. وعلى إثر ذلك تخلّى الأشعري عن 
«الكلام». وفي ليلة السابع والعشرين من رمضان. التي نزل فيها حسب التصور 
الإسلامي القرآن» رأى في منامه النبي لآخر مرَّة. والذي قال له: «أنا ما أمرتك 
دك الكلام إنما أمرتك بنصرة المذاهب المروية عني فإنها الحق». عندئذ كان 
الأشعري وائقاً من أنه قد فهم بشكل صحيح توجيه الله وهو: أن عله آلا يرفضن 
العقلانية فاخا يجعلها مفيدة ال وهكذا بدأ الدفاع بوسائل العقلانية عن 
الأحاديث النبوية عن رؤية الله في الجئة وعن شفاعة النبي. إذ إن هذه الأحاديث 

هني التي اعتبرها المعتزلة سخيفة: بما أن الله بطبيعته مختلف كلياً عن الإنسان: 
فلا يمكن رؤيته بالعين البشرية؛ وبما أن الأفعال البشرية هي الأساس الوحيد 
لمحاسبة الإنسان يوم القيامة» فلا بد من رفض فكرة ة شفاعة محمد لأمته. كما سبق 
ورأينا استعمل الماتريدي مشكلة رؤية الله لكي يزعزع فكرة المعتزلة عن الصلة 
بين «الشاهد» و«الغائب» وللحد من حرية تصرف الإنسان لصالح القدرة الإلهية 
التي تخلق الأشياء من العدم. ويقال: اناا تی اود راقن جد دة لين 
مشاهدة الله وشفاعة النبي» أيضاً مع الاستعانة بعلم الكلام. وهناك تقارير تدعي 
أنّها تعرف السبب في حدوث الانعطافة في التطوّر الفكري للأشعري: فقد سأل 
الأشعري في يوم من الأيام أبا علي الجبائي فقال: ما قولك في ثلاثة: مؤمن. 
وكافر» وصبي؟ فقال: المؤمن من أهل الدرجات» والكافر من أهل الهلكات. 
والصبي من أهل النجاة» فقال الأشعري: فإن أراد الصبي أن يرقى إلى آهل 
الدرجات هل يمكن؟ قال الجبائي : لاء يقال له: إن المؤمن إنما نال هذه الدرجة 
بالطاعة وليس لك مثلهاء قال الأشعري: فإن قال: التقصير ليس مني فلو أحييتني 
كنت عملت من الطاعات كعمل المؤمن؟ قال الجبائي: يقول له الله: كنت أعلم 
أنك لو بقيت لعصيت ولعوقبت» فراعيت مصلحتك وأمتك قبل أن تنتهي إلى 
سن التكليف» قال الأشعري: فلو قال الكافر يا رب علمت حاله كما علمت حالي 
فهلا راعيت مصلحتي مثله؟ فانقطع الجبائي. هنا تصبح فكرة المعتزلة عن إمكانية 
تحكم الإنسان بمصيره يوم القيامة عبثية وغير صحيحة . كما أن الماتريدي كان قد 
خصّص أبحاثه للغرض نفسه. 
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القياس في قضايا العقيدة الدينية “. ولقد حاول الأشعري جاهداً إعطاء نوع من 
الشرعية للمذهب العقلاني كان المذهب ا وذلك بإشارته إلى أن بعض 
طرق البرهنة التي طورها المعتزلة موجودة في القرآن. فقد جاء في الآية: لو 
کان فيهما اة إا آل f N‏ ا صِفُونَ 4“ ؛ أليس هذا نقطة 
الانطلاق ل«دليل التمانع»؟ يعتمد الأشعري على طريقة مدروسة في التفكير تؤدّي 
إلى إثبات وحدانية الله دون أي شك: لو كان هناك خالقان كليا القدرة لأعاق كل 
منهما الآخر في عملية الخلق. علاوة على ذلك هناك في الحديث النبوي كثير 

من الأدلة على أن ay‏ كان يجيد فن «الكلام). إلا أنّه لم يضطر إلى استعماله 
إلا ما ندر لأنَّ تلك المسائل آنذاك التي ت کو ولدرا چا بعد کی مج 
المتاعب الذهنية لم تكن قد اكتشفت بعد . هذا اترير لعلم الكلام القائم على 
المحاججة العقلانية يكشف كم هو يجب أن يكون مهدداً على الدوام من منظور 
القناعات السّنيّة. فالكلام ليس غير إسلامي لكنه - حسب الأشعري - الظاهرة 
اللازمة المرافقة لسقوط الإيمان الخالص الذي كان سائداً في بداية الإسلام. وإذا 
ما عاد هذا الإيمان الخالص» وهذا هو هدف جميع التقوى السنيّة» يصبح علم 
الكلام فائضاً لا لزوم له. بالنسبة للمذهب السّنيَ لا يعتمد علم الكلام العقلاني» 
المحدّد منجال عمله ليس فقط بالآيات القرائية وإِنّما أيضاً بكثير من الأحاديث» 
له السياف غاا 


إن الأشعري في تبريره لاستعمال الطريقة العقلانية في المحاججة ضمن 
هيو RO‏ وو ا 
اة ا ا 1 ا ما بوني سي 
علم الكلام ضمن المسائل التي كانت مطروحة في زمانه على بساط البحث ألا 
(1) انظر أعلاهء 120. 
(2) سورة الأنبياءء الآية 22. 


0030 الأشعري: رسالة استحسان الخوض فی علم الكلام, تحرير حيدر أباد 4إه. 
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لكن المعتزلة لم يستطيعوا قبول الشفاعة إلا بهذا المعنى؛ لأنّه كان ثابتاً بالنسبة 
لهم ن التهديد والتبشير يجب أن يؤخذا بالمعنى الحرفي للكلمة. وإذا ما كان من 
الممكن أخذ أي شفاعة على الإطلاق بعين الاعتبار فإن هذا يكون فقط تأكيداً لما 
كان محسوباً على أي حال. 

يرفض الأشعري رفضاً قاطعاً هذه الطريقة يقة في التفكير القائمة على تقييد حرية 
الله» ويقول: إِلّه لا يجوز بأيّ حال الزعم بأن المؤمنين يستحقون حتماً دخول الجتة 
لقاء أعمالهم وبأن الله من واجبه أن يجعلهم يصلون إلى هناك . من المؤكد أن الله لا 
يغفل عن شيء ولا يغيب عنه حتى أدق الافعال. ولكن لا يجوز القول: الس كين 
ظلماً إن حرم الله المؤمنين من دخول الجنة. وذلك آن الله عادل في جميع الأحوال؛ 
ومن يريد الشفاعة للمؤمنين بالذات يفترض أن الله يتصرف في بعض الأحيان 
بصورة غير عادلة. أمَّا إذا ما قال المعتزلة: إن الشفاعة تحدث لكي يزيد الله من 


رحمته على المؤمنين وليس لكي يدخلهم إلى الجثة فإ هذا سيتناقض مع الي 
«3 ام ایت امنأ ورلا الصيِحَ ب فَبوَفهَِ أ جورهم وَيَرِيدُهُم من فصي 04 
أي إن المؤمنين سيحصلون دون شفاعة محمّد على أكثر مما يستحقون. كل هذا 
يشير إلى أنَّ الشفاعة لا يمكن أن تكون إلا لمن يننظر عقاباً يوم القيامة لقاء ما اقترفه 
من ذنوب فى البحياة ادن يعداد وي لاشعري فى جيه عت يها إلى الابابت 
القرآنية ينتقل الآن إلى الأحاديث النبوية ويقول: إن النبي قد قال بل صراحة: 
إن شفاعتي هي لمن ارنكبوا ذنوباًكبيرة من أبناء تي اا لاتير الله 
ê‏ » )2( 
حديث نبوي يستعين به الاشعري لتعزيز حججه . 
يجيد الأشعري بفضل ماضيه المعتزلي أسلوب النقاش العلمي للعقلانيين. 
وكانت هناك بدايات مترددة لتبنى مثل هذه الطريقة فى التفكير لدى الحميدي 
وأيضاً لدى أحمد بن حنبل وإن كان هذا الأخير قد أعلن بكل وضوح رفضه لمبداً 


(1) سورة النساء الآية 173. 
و 
220 الأشعري: الإبانة عن أصول الديانة. نحرير فوقية حسين محمود» القاهرة 7م ص 241. 
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تبع الأشعري تياراً سائداً في زمانه لما عارض «التفريغ الكامل ور 

الله والذي اعتبر أيضاً الصيغة التي هيّأها أبو الهذيل واعتمدتها المعتزلة. إلا أن 
الأشعري عارض أيضاً صيغة التشبيه الكامل لله مع خليقته والذي تتبنّاه بعض 
الدوائر السَّنيّة. كان يحاول إيجاد ل الموقفين:«مة اله 
بين الله والعالم تنتج حكماً حقيقة حقيقة الصفات الإلهية» حسب رأيه. وهي يت 
0 ا فعندما يُقال: يد الله يعني القرآن بذلك شيئاً 
يقتصر حصراً على وصف الحقيقة الإلهية لكنّه له صلة بشيء مشابه في مجال 
الإدراك البشري. يحاول الأشعري» في العرض المذكور للعقيدة السَنيّة فهم 
حقيقة صفات الله على الشكل التالي: يقول الله في القرآن: قل هو آله ا 
آل ألصَسمَدُ ٭ لم کرد وک بوک * وم یکن لڪ فوا لڪ )1( فك 
يمكن أن يكون القرآن من خلق الله وبالتالي كلمة مختلفة جوهرياً عنه» حيث يوجد 
اسم الله نفسه في القرآن؟ وهذا سيعني ضمناً أن جميع أسماء الله مخلوقة؛ ولكن 
إذا ما كانت أسماء الله مخلوقة يجب أن تكون وحدانية مخلوقة أيضأء وكذلك 
علمه وقدرته. يصرٌ الأشعري على أن رأي الجهميين بن القرآن مخلوق خاطئ 
كلياً. الك العندة لا بجر أن عون ابي وله بعزءا من القرات. كن اللا ريقول 
فى القرآن: ساس ری الل #الذِى یشوی ”ا وبالتالي يمكن أن يكون «اسم 
لالتخا و افا وإذا ما كان كلام الله مخلوقاً يجب أن يكون 
CS E a e‏ 


الصفات التي ee‏ واتعاير الذي اختارها اله تقسه وذكرها في 


و 0 ات حقيقية لا يعرف 
الإنسان طبيعتها الحقيقية”". 


)1( سورة الإخلاص. 
(2) سورة الأعلى» الآيتان 1 2. 


(3) الأشعري: الإبانة» ص 120 وما بعدها. 
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وهي: مسألة الاستدلال من «الشاهد» على «الغائب»» وماذا يمكن أن نعرف عن 
طبيعة الله دون أن نحدد من عالمنا الحسّي أي صفات تحد من قدرته الخارقة؟ 
كان المعتزلة قد توصلوا إلى الرأي ا الوحدانية الواحدة e‏ 
نحن المخلوقين» في كونه الخالق» كونه العليم» السميع البصير إلخ... وبڈ 
تمّ التخلص من «التفريغ» الجهمي لتصور الله» لكن الإمعان في التفكير ۴ 
تصرف الله في الخليقة وبها لم يكن بذلك قد هدا بعد. نظرا للصفات الكثيرة 
والقريبة جداً من العالم الأرضي التي يعبر بها عن نفسه اختبار الله المقاد بالشعور 
الديني» بقيت تلك الصيغة الكلامية التوفيقية شاحبة وغير كافية. ماذا تعني إذاً تلك 
الأسماء الكثيرة لله ا «البصير», «الباقي»» «المعين». والبالغ عددها تسعة 
وتسعون اسمأء سوى أن تفتح القلب للشعور بعظمة الله؟ ألم يكن هذا كله تعبيرا 
عن حقيقة؟! صحيح أن المؤمن لم يكن يستطيع التعبير عنها لكنه يستطيع عيشهاء 
وكان المعتزلة البصريون قد أدركوا أن التجربة مع الله التي وصفها الصوفيون بمثل 
تلك الكلمات الملحَّة > لا يجوز تجاوزها من علم الله العقلاني إلا إذا ما كان المرء 
يبتغي يبتغي السماح بأن تحصل أيضاً على سمعة «التفريغ نم) السيئة تلك الصيغة عن طبيعة 
ل ل ل 
إلى لال كما الى الشيء. في دائرة ای غل الجا تم» من أجل الدفاع عنه. 
تطوير نظرية الأحوال: الله هو في حال العليم» القدير» الحيّ» والحاضر؛ هذه 
بي الأربع لله تصبٌ في حال خامسة هي الحال (الإلهية». في هذه الحال 
خيرة تتعلّل الأحوال الأربع الأكثر ملموسية والتي يتجلّى فيها الفعل الإلهي 
تجاه الخليقة. والأحوال هي» حسب رأي المعتزلة» لا موجودة ولا غير موجودة؛ 
ليس لها وجود خاص بها ولا غير وجود. ولذلك أيضاً يجوز قولها عن الله الأبدي 
دون أن رث يثبت إلى جانبها أي وجود أبدي آخر. وكان أبو الحسين البصري» أحد 
معاصري أبي علي الجبائي» قد اقترح فكرة ة مشابهة: كان قد توصّل إلى الرأي أن 
حال العليم» على سبيل المثال» معلّلة بطبيعة الله الشاملة لكل شيء”". 


010 فخر الدين الرازي: محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين, تحرير» القاهرة 33 ھ» ص55. 
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المخلوق والتعابير المعطاة له تاريخية» نص القرآن أبدي وغير مخلوق» اما إلقاء 
)1( 
كلماته مخلوق وزمني” 5 


وبذلك يفقد «الاستدلال بالشاهد على الغائب»» الذي كان الماتريدي أيضاً قد 
يشان عرد الققة ره ا ر ايه يعفر ع أن ها يتركها لأسا ا 
الله مهما كان» ليس سوى جزء ضئيل من شيء يتجاوز حدود قدرته على الإدراك. 
وهذا الاستدلال الذي كان يقوم به المذهب العقلي سابقاً يصبح صيغة جوفاء: من 
الممكن أن يعطى التقييم «عارف» للإنسان ولله» لكن ما يعنيه هذا التقييم حقا 
في مجال «الغائب» يبقى غير قابل للإدراك ٠‏ وهكذا يقول الأشعري فيما يتعلّق 
بمسألة «الرؤية» بالإمكانية» إِنّا إذ نرى شيئاً ما يشمل فقط وجوده لا أكثر» وحقيقة 
أنه قد رئي في لحظة معيّنة تعني فقط أن رؤيته في تلك اللحظة كانت موجودة. 
قرب وبعد وكثافة الشيء ء المرئي» وانعكاس الشعاع الضوئي عليه وغير ذلك من 
تفاصيل عملية الرؤية» لا تعتبر صفات للشيء ء المدرك» وهي أيضاً ليست السبب 
في رؤيته. «مجرّد الرؤية (سواء رأى أو رَئي) لا يجوز قبولها عند التطابق وعند 
الاستدلال من «الشاهد» على «الغيب»» إل إذا تم تحديد المضمون. الذي يشمله 
البرهان» بصورة إضافية. وهكذا يفصل الأشعري بين الصفات والأسباب والشروط 
والطبيعةء وينسب بناءً على ذلك ما كان يعتبر صفة ليس إلى الطبيعة. ولذلك كان 
يقول دوماً: إن ما رُئي من المحدثات على هذه الصفات الزائدة على الوجود فسواء 
عدمت أو وجدت فلا تأثير لها فى جواز الرؤية وفقدها. وكان يقول إن المقابل رى 
مقاياة U EY‏ عاق قن الرورة على SEIS‏ 
به مقاباة 7 . . وكان يقول ببخصوص «الاستدلال بالشاهد على الغائب»: عندما يسأل 
أحدهم كيف يكون شأن شخص ينشأ في منطقة لا يرى فيها إلا أناساً سوداء أو في 
بحيرة لا يتعرف فيها إلا على الماء الحلوء فهل يستنتج من ذلك أله لا يوجد إلا أناس 


(1) ابن فورك. محرد مقالات الأشعرى. ص57 وما بعدها. 


(2) ناغل: قلعة الإيمان» ص241. 
(3) ابن فورك: محرد مقالات الأشعري. ص 80 وما بعدها 
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في مجموعة الآراء التي نقلها تلاميذ الأشعري عنه يتضح سعيه إلى اختصار 
العدد الكبير من ٠‏ التسميات لطبيعة الله وأعماله إلى عدد قليل من المفاهيم الاسافية. 
«وکان لا يفرق أيضاً بين وصفه بأنه متكلم وقائل» ويمنع وصفه بأنه ناطق» كما 
منع وصفه بأنه عاقل وإن كان وصفه بأنه عالم» وكان لا يفرق بين القول والكلام 
والنطق في المعنى» وإن كان يجري على الله تعالى من ذلك ما ورد به التوقيف»)”'. 
بذلك توضع مسافة بين طبيعة الله وبين التنوع الشديد لما يحدث على الأرض. 
ويُعلّل الأشعري هذا التقليل من الإمكانات التعبيرية بأن صفات الله المدركة من 
ا اناقضة لأنها فرعب إلا جا ضعلا من قعل الله وتقهنا هذا الجر فن 
وجوده الكلي. مثل هذا التصرّف المتطاول غير جائز. فإذا ما أراد المرء إظهار 
التهيّب الذي لا غنى عنه تجاه الله يجب عليه ألا يستعمل إلا التعابير المذكورة 
في القرآن وبالتالي التي سمح بها الله ذاته» وأن يكون واضحاً له أن كل تعبير من 
هذه التعابير لا يمس إلا جزءاً من التصرّف الشامل للإله مع الخليقة وفيها. وكا 
كان فهم المجال لهذه ه الصفات أكثر اتساعاً يكون أفضل» لأن المرء يقترب أكثر 
من هدف الوصف الكامل لله الذي لا يمكن تحقيقه أبدا”. 


ليس فقط عن طريق الالتزام بنص الوحي يتجاوز الأشعري «الأحوال» 
الخمس المصممة في محيط أبي علي الجبائي”. فهو ينزع القيمة من هذا 
التصميم بأن يعتبر الصفات هي تسميات لأنواع التجلي الموضوعة فعلاً في 
الذات الإلهية ‏ «أنواع التجلي» هي فقط منطوقة من الإنسان المخلوق الذي 
مفاهيمه غير كاملة ولذلك تدرك حالات مختلفة بينما لا يوجد في الحقيقة إلا 
حالة واحدة. هذه الأنواع من الظهور هي جوهر الوجود الإلهي» من الأبد إلى 
الأبد» بصرف النظر عا إذا كانت تظهر أم لا”. والله ذاته غير تاريخي» وإدراك 


(1) ابن فورك: محرد مقالات الأشعرى. تحرير دانييل جيماريه» بيروت 7م ص 44. 
020 المصدر نفسه» ص 49 وما بعدها. 
Geo Wiedengren: Mani und der Manichdismus, Stuttgart 1961, 50 (3)‏ 


(4) ابن فورك» محرد مقالاات الأشعرى. ص57. 
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والملزم بالتصرف. يتحول عند الأشعري اتجاه هدف الإنعام ذ فى التفكير - 

في ضوء النتائج المتناقضة وغير ال غ تلك د 00 
فالله هو الحقيقة القاهرة التي تنطلق منها جميع الأفكارء والمخلوق هو قياس إلى 
الوجود الإلهي العارم لا شيء تقريباً ويبقى في جميع الأحوال متعلقاً به. ا 
أن الأشعري لم يستخلص تماماً بعد النتائج المترتبة على ذلك بالنسبة لتصرف 
الإنسان الذي سيكون مسؤولاً عنه أمام الله. فقد اعتمد الفكرة المصاغة قبله عن 
اكتساب التصرف المصنوع من الله بالمعنى الحقيقي للكلمة”''» وكان في نهاية 
المطاف يميل إلى الرأي القائل: بأن القدرة على الاكتساب ذاتها يجب أن تكون 
ا و ا التصرف لكته عير أيضاً عن 
الرأي بأن المكتسب يجب أن يكون لديه العلم والإرادة - أي يجب أن يضيف شيئاً 
ما منه ذاته. حسب ابن فورك (المتوفى سنة 405ه/ 1015م)» الذي يعود له الفضل 
في جمع كم كبير من آراء وأفكار الأشعري» توصل الأشعري في نهاية المطاف 
إلى الرأي بأن عملية الاكتساب في جميع جوانبها يسببها الله وذلك لأنّه يصح 
أن «المعدوم ليس بشيء ولا عين ولا ذات ولا جوهر ولا عرض ولا سواد ولا 
بياض ولا قبيح ولا حسن» وإن جميع هذه الأوصاف يتعلق بمحدث العين عليها 
كما تعلق يبه واضيفها ا رو ليس «المعلوم» كما يرى المعتزلة 
وع «الموجود» هوء بالنسبة إلى الأشعري ومدرسته» «(شيء)» وبالتالي فإن. كل 
«شيء) يستند في وجوده إلى الله ابتداء» وكل تصرف يعود سببه إلى الله مباشرة. 
هذا النزع لقدرة المخلوق لا بد منهء ونفي السببية من العالم الأرضي لا غنى عنه 
لكي يسحب البساط من تحت أقدام جميع التأملات الفلسفية الطبيعية؛ لأن دعاتها 
يحبوون كل في ء لا يدر كوه غير سمكن را التميدرات ا إلى التي 
محمد - وبذلك يشككون في جوهر الإسلام. 

(1) انظر 159 أعلاه. 


)2( أبن فورك. محرد مقالاات الأشعرى. ص93 وما بعدها. 
)3( المصدر نفسه» ص84. 
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ميدزلا بريه ا ابر ارج د وده 
(أيضاً) سوداء» وأنَّ هذه الأيدي ليس بشرآ؟ ويعلّم المرء السائل : ور 
من له هذه البنية الجسدية إنسانأء وكل ما له هذا النوع من اللونء أسود» لأنّ خبراء 
اللغة علمونا هذاء ولیس لأنّنا رأيناه هكذا وليس على شكل آخر» . كما أن التسمية 
«حلو) للماء المذكور فى المثال الثانى تعود إلى التعلم وحذده» «وعلينا أن نقبل 
بخصوص قدرة الذي خلق هذا الطعم أنه قادر على خلق طعم آخر أيضاً»”'". 

هنا يلاحظ كيف أن الشك عند الأشعري في صلاح الاستدلال من «الشاهد» 
على «الغيب» لا يبقى مقتصراً على مستوى الفكر الديني بل يتعداه الى إمكانية 
الارتباطات السببية في هذه ل الفكرة المتعلقة ب«طبيعات» الأشياء المخلوقة 
والتى اعترف بها الماتريدي ومكنته من إعطاء المخلوق» على طريقة المرجتئة» قدرا 
معيناً من القدرة الذاتية ومن المسؤولية» يرفضها الأشعري صراحة. «الحوادث كلها 
أفعال الله تعالى باختياره ومشيئته وتدبيره وتقديره»7©. عندما تجري عملية» عندما 
يدخل إلى الوجود شيء. فإن هذا يحدث فقط لأن الله قد أعطى المادة الأساسية 
ذات الصلة في تلك اللحظة قدرة محدّدة أو الضعف أو الوجود: «ينكر الأشعري 
أن ثقل الحمل يمنع الحامل عن الحمل؛ وأنَّ القيد يمنع المقيّد عن السيرء بل إن 
المادة تختلف (من لحظة إلى أخرى)؛ والمنع يحدث فقط لأن نقيض السير أو 
الحمل يلتصق بالمادة ذات الصلة (فى اللحظة المعطاة)7©. 


وهكذا يرتسم عند الأشعري ما تتميز به مدرسته: انتصار علم ما وراء الطبيعة 
(الميتافيزيقيا) على الفيزياء. وإذا ما كان المعتزلة قد كوّنوا لأنفسهم أفكارا حادة 
عن السببية في الطبيعة» لكي يسبروا بواسطتها طبيعة الله الخالق ولكي ا 
مبداً الثواب والعقاب في الآخرة للانسان الخاضع في الحياة الدّنيا للقانون 


)1( ابن فورك: محرد مقالاات الأشعرى. ص 280 وما بعذها. 
(2) المصدر نفمسه» ص 76. 
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يمكن التوصل إليها دون علم الكلام. هذه الصورة يمكن استعمالها بطريقة دفاعية 
95 للدفاع عن الإيمان بخالق العالم وحافظه. بهذا المعنى تحدث شاهفور بن طاهر 
الإسفراييني وغيره من المتكلمين عن أنه من واجب المسلم معرفة التعليل العقلي 
يمان. ولكن من الممكن أيضاً أن يجاهر المرء دون ذلك من أجل إدراك وجود 
الخليقة والخالق'. 
وأن يكون هذا قد حدث» فهذا ما تثبته منذ القرن العاشر الأبحاث التي 
وصلتنا من علم الكلام والتي تتبع نموذجا معينا. ولقد عبر الأشعري عن ذلك 
باختصار: في الجزء ء الأول يجب الحديث عن أن العالم ليس أبدياً وإّما مخلوقاً. 
ومن هنا يجب الاستنتاج أن هذا العالم لا يمكن أن يكون إلا من صنع خالق 
واحد. وثالثاً يجب البرهان على أن محمّداً هو رسول الله. لي 
أن التعاليم التي أعلنها الله على لسان محمد يجب اتباعها لكي ينال المرء 
ثواب الجتة . هذه الأفكار تناسب الغرض الدفاعيء لكتها أيضاً تزود المسلم 
المؤمن برؤية أعمق عن الحالة الوجودية للخالق والخليقة بصورة عامة وعلى 
الأخص عن الإنسان الذي يتصرف ضمن هذه الخليقة. شك هذا النموذج 
الفكري في القرن التاسع في المدرسة المعتزلية. إلا أن أقدم شواهده وصلتنا 
بصورة غير مباشرة» على سبيل المثال» الكتاب الأول لتعليقات موسى باركيفا 
(المتوفى سنة 290ه/ 903م) الذي شغل منذ سنة 249ه/ 863م حتى وفاته 
عب لاف انقو فى البوه ا .كما أن الاب الأول للماتريدق 
«كتاب التوحيد» مصمم وفق هذا النموذج مع مقدمة عن علم المعرفة أهملها 
الأشعري في مقاله. 


Richard Frank: The Kalam, an Art of Contradiction Making or Theological Sc1- (1) 
ence? in: Journal of the American Oriental Society 88, 309. 
Ulrich Rudolph, op. cit. Kapitel 3 A1 (2) 
Ulrich Rudolph: Chrisliche Bibelexegese und muctasalitische Theologie (3) 
محاضرة ألقيت في مؤتمر الاتحاد الأوروبي بسالامنكا 1992م.‎ 
الماتريدي وعلم الكلام السَّني في سمرقند, الفصل الثالث: ام اه۸ طعتمانا.‎ )4( 
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5. المدرسة الأشعرية: 


اتهم الماتريدي المعتزل بأنّهمء بطريقة ممارستهم لعلم الكلام. نما يعملون 
لصالح الإثنوية؛ وكان الأشعري يخشى أن تعاليم فلاسفة الطبيعة يمكن أن يثبت 
أنه جذابة. في كلا الحالتين كان الاستخلاص الذي بدا ملحأ هو نزع القدرة مت 
المخلوق والذي برز بصورة أقوى عند الأشعري لأنّه احتفظ بالمذهب الذري 
الى كان قن تدرف غل عفد ره على يذ الم 2 :إلا أن الاه اللدرى 
يقول: أن جميع العمليات اليومية؛ لا بل ووجود حتى أبسط الأجسام؛ تعود إلى 
تدخل الله. ولما كان هذا يتناقض في كثير من اا و 
اليومية» التي يعيشها الإنسان بنفسه. فإن هذا العيب كان مقبولاً طالما أن الدفاع عن 
الإسلام يكون ممكناً. فالكلام بحد ذاته ليس طريقاً مرغوباً فيه لمعرفة الله» و إِنّما 
عل للنعاط لی لآ يجوز الفصيول فيد إلا سد الغترورة ا الاشتعرى 

نفسه - الناس لم يعد إيمانهم قوياً كما في بداية الإسلام - وهكذا رأى الأمور بعد 
خمسمائة عام الفيلسوف والعالم الواسع المعرفة ابن خلدون (809ه/ 1407م): 
لم تعد هناك حاجة لعلم الكلام لذن أعداء الإسلام قد ا 


إلا أن معرفة الله عن طريق العقل لم تمارس في العالم الإسلامي دون 
السرور باستخدام الأدوات العقلية التي تم التوصّل إليهاء ودون حب الاطلاع فيما 
إذا كانت هذه الأدوات ستكون عونا على حل جميع المشاكل التي تخطر على 
اللالرو تفي اله والعالم فى على لكر e‏ مقال الأشعري» الذي يبرر 
فيه كسئّي الانشغال بعلم الكلام» يفترض أن القرآن والسَّنّةَ يحتويان على مقولات 
عن الله والخليقة يمكن التوصل إليها بواسطة العقل وتحتاج إلى التفسير العقلي. 
وذلك لأن العلامات التي يعبر بها الله عن ذاته ليست مفهومة» دون أي تمحيص» 
لكل اسان وَلذلك فان تجزئة الاراهر في العام المخلوق المكشوف بصورة 
مباشرة أمام الحواس والعقل» مؤهلة لأن تؤدّي إلى تكوين صورة منسجمة لا 


)1( ابن خلدون. المقدمة. ترجمة فرائس روزنتال» نيويورك 8م الجزء الثالث» ص154. 
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«شىء» ويمكن أن يكون موضوعاً للتأمل والتفكير. ولذلك فإِنَ الفكر الأشعري 
نكر غر ی عل اا عو وھا کاو م می الا ج ال إلى اد 
التاريخ. أي إلى تثبيت البدء النقي الخالص والشافي. وكما رأينا كان الحديث» 
كأحد نوعي عار الفكر الإسلاميء. يخدم هذا الغرض. وتجدر الإشارة إلى أن 
ابن الباقلاني يعرف سلسلة من التمايزات في مجال الوجود. كمضمون للعلم 
هو اللاموجود. غير الممكن؛ غير ممكن» على سبيل المثال» أن يتحقق قولان 
متناقضان في الزمن نفسه والمكان نفسه» أو أن يوجد جسمان في النقطة نفسها في 
الفضاء. وهناك صنف ثان من اللاموجود يجب القول: اله ممکن لكنّه لا يصبح 
حقيقة ؤاففة ادا هنا يذكر ابن الباقلاني عودة الموتى إلى الذنيا. كما وهتاك اشا 
ما هو في زماننا غير موجود. قيام الموتى على سبيل المثال» وكذلك ما هو في 
زماننا لم يعد موجوداء أي كل شيء آل إلى التاريخ. في جميع هذه التسميات يكون 
اللاموجود موضوعا لعلمناء ولكن» بطبيعة الحال» دون الحالة الوجودية (شيء) 
التي أطلقها عليه المعتزلة. وهناك أيضاً اللاموجود ولكئه ممكن على الرغم من 
ّنا لا نعرف عنه شيئاً. فنحن لا نعلم أبداً ما إذا كان الله سيحرك شيئاً ما أم لا. في 
هذا التفريق اللاموجود إلى أصناف معينة نجد صدى لآراء المعتزلة» وأيضا نقطة 
الفلاقاق: اورت الا الاج عه وغول أنكار وة 217 إلا أن الد 
الأشعري يتبنّى الرأي المتطرف أيضاً وهو أن اللاموجود ينفى كلياً بحيث إِلّه لا 
يمكن أن نقول عنه أي شيء. 

المعدوم يقابله الموجود. وهو إمّا أبدي أو جزئي. يتألف الجزئي من أجسنام 
مركبة معأء وهذه الأجسام من جسيمات مادية» من كل ما يمكن أن تحتويه أنواع 
الأعراض. تظهر الأعراض في الجسيمات» لكنّها ليس لها أي استمرارية. وذلك 
لأن المجرى الزماني بكامله يعتبر سلسلة متناهية من الذرّات الزمنية الصغيرة 
جداً. وفي كل ذرّة زمنية يزود هذا الجسيم من جديد بأعراض مختلفة. ها أن 
«الوجود» هو الصمة التي يجب أن تتجدد في كل ذرة :فان الجسيمات 


(1) انظر أدناه ص216. 
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بالتيية ا 00 في القرنين العاشر والحادي عشر 
واجبات الإنسان وطريقة ا ازم كما أذ مرجع امعتزلةتقيدت ب أيضاً 
الباقلاني (المتوفى سنة 3ه/ 1013م ). ويشكل في هذا الكتاب علم الوجود 
الأساس المتين الذي يبرهن بناءً عليه على حقيقة القواعد الأساسية للعقيدة 
الإسلامية. لهذا الغرض تم تشديد حدة الطريقة ی كان لا وى 2را - قبل 
الاستدلال من «الشاهد» على «الغائب» يجب في جميع الأحوال توضيح الجانب 
من الوجود المتصل به -: يجب أن يكون كل استدلال برهانی» إذا ما كان ينبغى 
قابلين للتبادل فيما بينهما” '. 


لنلق الآن نظرة على أسس علم الوجود التي وضعها ابن الباقلاني في «كتاب 
التمهيد)». فهو يقول: جميع المعلومات على ضربين معدوم وموجود. وكل ما 
الوب بو حي وبذلك يحصل ابن الباقلانى على تعريفه 
الأول: كل ما هو موجود هو «شىء)»؛ وكل «شىء»2 هو موجود. نلاحظ هنا قابلية 
التبادل بين التعريف والمعرّف التي طالب بها ابن الباقلاني. بهذا التعريف الذي 
نبلق ستط ها إلن أبعد الحدود خطا ابن الباقلاني الخطوة ة الحاسمة مبتعداً عن علم 
الوجود المعتزلي. ذلك أن المعتزلة قالوا: إن كل كاهو مغرو قاف د 
الجوجود مح lS‏ حي 14 . وهذا ذو أهمية كبيرة على أساس 
أن ما كان مرة موجوداً وأيضاً ما سيوجد فيما بعد» يمكن أن يدخل في التأمل. أي 
الاق والسغيل ماراق موه ردا ريظن مي بدا في علا بد 
أمام التحليل. والآمر مختلف عند الأشعري ابن الباقلاني! بالنسبة له فقط ما هو 
موجود بصورة مباشرة قابل للتحليل والفهم. فقط ما هو موجود يمكن تسميته 


.Nagel: Die Festung des Glaubens .159 ناغل: قلعة الإيمان» ص‎ )1( 
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حبك لحاس الريك القع ات لالت . هذه هي النتيجة الضرورة للمكانية. 


لکن هذا ينجم أيضاء بالنسبة لابن الباقلاني» عن القاعدة أن عرضين متمائلين 
لا يمكن أبداً أن يلازما الجسيم المادي نفسه. ففي الجسيم «ن» لا يمكن أبدا 
أن يستقل ذاتياً العرض «تماس مع آ» والعرض «تماس مع ب». أي لو كان 
الله سما > كان يجب أن تخضع جميع أعضائه لقانون المكانية وبالتالي أيضاً 
را ال و لقرعي نكن E E oa‏ 

لكن الأبدي لا يمكن أن يكون مخلوقاء أي إِنّه لا يمكن أيضأ أن يكون جسما 
او GET‏ ل 
الكلام الإسلامي. حسب الآية # الله َه 1 که إلا هو الى لموم لا حه سه وآ 
ماق لسوت مان الأرض ضّ من دا لدی زی عع نک للا اذ بعکم ما بین اديور 
لالت وكا د ين لو إلا يماسا وسح سيه ساملوت وال و 
فلمل E‏ ميم 7# ' يحيط عرش الله بالخليقة كلها. وفي آيات 
أخرى يرد كثيراً 0 بأن الله بعد إكمال عملية الخلق استوى على العرش. 
وهذه المقولة القرآنية يمكن أن تفسرها التيارات الغنوصية» وكأن الله موجود 
كلياً خارج خليقته وبالتالي لا يؤثر عليها بصورة دائمة - لم ينته ابن الباقلاني 
عد من برعابه عق عدم جسمانية الله. إذا ما اعتبر المرء الله الأبدي جسماً 
مؤلفاً من أجزاء» عندئقٍ يجب أن تكون جميع هذه الأجزاء حاملة» ل بمفرده. 
صفات. وكان الأشاعرة» كما نتذكر © » يرفضون المقولات التي تبنّاها المعتزلة 
والقائلة باعتبار الأجسام الحيّة متعضيات. «أن تعرف» كان بالنسبة للأشعري 
عرضاً قائماً بذاته في جسيم واحد أو في عدد قليل ومحدّد من الجسيمات 
(أو الأجزاء) ولا علاقة له مع بقية أجزاء الجسم. فلو كان الله جسما مؤلفا من 

أجزاء» لتوجب» حسب هذه الرؤية الأشعرية» أن يكون كل جزء من هذه الأجزاء 
مقيماً في الألوهية. علاوة على ذلك لكان عندئذ من الممكن الافتراض أن هذه 


(1) سورة البقرة» الآية 255. 
(2) انظر أعلاه» ص215. 
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والأجسام تفتقر في نهاية المطاف إلى أي نوع من الاستمرارية. والدليل على 
وجود الأعراض» التي تشكل في صورة العالم هذا العنصر الحاسم» يتضح بالنسبة 
لابن الباقلاني من الفكرة التأملية التالية: لو كان الجسم يتحرك من تلقاء ذاته» لكان 
التو فيو وار الفينة له ای إن بجر كته يجن أن کرد إلى سب عا قريب 
وهذه الحركة تعطى للجسم. فهي إذاً عرض؛ وينطبق الشيء نفسه على الألوان 
وغيرها من صفات الجسه”. 

بهذه الأدوات الميتافيز بقية المتواضعة نسبياً يأمل ابن الباقلاني في أن يتمكن 
من حل جميع المسائل الدينية بصورة نهائية ومحكمة ومنطقية. وهو يعتقد أنه 
قد وجد علماً أكيداً لا يتزعزع. والعلم هو» حسب تعريفه. معرفة المعروف كما 
قو وها التغريف مله كله لآ ضف شيعا ولا يترك شيعاً. '«والحذ» إذا أحاظ 
الود عا هده الاو وجي أن تكو هذا انا حا وکل ما حوره 
العلم وغيره؛ وكانت حاله في حصر المحدود وتمييزه من غيره وإحاطته به حال 
ما حددنا به العلمى وجب الاعتراف 0 


و ا ل ا ل ل ل ا 
مع علماء يقولون: بأن الله جسم (المجسّمة)! ابن البإكادافي يطلب نون E‏ 
افتتاح النقاش» إن قال قائل: الم أنكرتم أن يكون القديم سبحانه جسما؟» قيل 
له: «لما قدمناه من قبل. وهو أن حقيقة الجسم أنه مؤلف مجتمع... فلما لم يجز 
أن يكون القديم تعالى مجتمعاً مؤلفاًء وكان شيئاً واحداًء ثبت أنه تعالى ليس 
e‏ . الطرف پا 4 اومن أين دا يكون ا 
اجنم يعني ضما إشغال مكاذ وسیكون بالضرورة من غبر المعول أن كل 


ا کان سيج يحدث فى زقلا مسن فاا راق اا لا ي ان 


(1) ابن الباقلانى. كتاب التمهيد. تحرير مكارثى» بيروت 997م ص15 وما بعدهاء البند 30. 
(2) المصدر نفسه» ص 6). البذل 5 
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عم الرور هو الم لابن الباقلاني وللكثيرين من أمثاله نقطة انطلاق 
التأمّل الكلامي. من البديهي أن القرآن والسنة يعتبران مرجعاًء لكنّهما لا يحدّدانء 
كما يتن من الجمل الأخيرة» سير المحاججة. بل بالعكس فن ابن الباقلاني يعبر 
عن ارتياحه لأنّهما في خالة المفهوم «جسم» لا يؤثران سلبياً على أفكاره. ذلك 
أن اشتقاق علم الكلام الأشعري بأكمله من القرآن والحديث كان» على أرجح 
الظن, سيفشل”''. لكن هذا لم يكن ما ينغي بن لباقلا علم كلامه الأشعري 
ني لاله يدافع عن بعض الأسس الهامة للمذهب السني بحجج عقلية' تحديد 
التصرّف البشري من قبل الله» يتضح من عدم استمرارية كل ما هو مخلوق» وأيضا 
وهذا يمس هذه الفرضية» عدم تاريخية ا الأحداث في هذه الا التي» عند 
النظر إليها من منظور المخلوق» لا تشكل تطوّراً مستقلاً. 

انتصار الميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة) على الفيزياء (علم الطبيعة)» 
اكتمال علم الكلام الأشعري» يظهر بأجلى صوره في كتاب أبي المعالي الجويني 
(المتوفى سنة 478ه/ 1085م( . كان هدف العمل الحياتي لهذا الرجل إزالة العيوب 
التي اكتشفها في أفكار ابن الباقلاني. وما عكر سرور الجويني إحساسه بأن التأكد 
النهائي والقاطع من صحة الإيمان لا يمكن؛ على الرغم من كل الجهود, التوضّل 
ای ی إن الى الباثلاتي کی کر ب اراب وال جد 
في ثقته بصحة أفكاره. ذلك أنه يدّعيء على سبيل المثالء أن المعرّف يُشمل كلياً. 
ورد اة يميه اشا في التعريف بحيث إِنّهِ يكون من الممكن مبادلة كل منهما 
بالآخر. والجوينى ي الذي اهتم كثيرً بهذه الإشكالية؛ لم يكن قادراً على مشاركته 
في هذا التفاؤل. فهو يرى أن عملية التعريف تُستنفد في السعي إلى الاقتراب شيئاً 
فشا عن :طريق امنتعمال تعامر مترادفة من التحالة المراد تعريقها: ولك من لا 
يعرف هذه التعابير لا يمكن أن يُوضٌح له أي شيء» ولا يمكن أن يعرّف له أي 
(1) تج رأعلى فعل ذلك لمجال جزئي» «أسماء وصفات الله)» البيهقي (المتوفى سنة 458ه/ 1066م)» 


لكن القوّة التعبيرية للقرآن والحديث في هذا الموضوع كبيرة وغنية بشكل خاص (البيهقي: 
«كتاب الأسماء والصفات». بیروت» بدون تاريخ. 
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الأجزاء المنفردة لن تتوصّل أبدأ إلى إرادة موحدة”. بعد أن قدّم ابن الباقلاني 
هذ الرأي الأشعري» سأل الطرف الآخر: «لماذا يستطيع الإنسان إذاً التنسيق بين 
أعضائه». هنا لا يوجد إعاقة متبادلة لجميع الأجزاء تؤدّي في أحسن الأحوال 
إلى السكون الكامل. الجواب الذي يرد به ابن الباقلاني على هذا السؤال ينطلق 
مرة أخرى من الميتافيزيقيا الأشعرية. محل الفعل لفاعلين مخلوقين لا يمكن 
ادا أكون واخدا لابه قير الموكن ان قعل كن قرى ا دوذ 
المحل الذي تمتد إليه القدرة الممنوحة له على التصرّف في اللحظة المؤاتية. 
حسب القناعة الأشعرية لا يملك الإنسان القدرة على التأثير. انطلاقاً من ذاتف 
على شيء آخر. فالفاعل المخلوق لم يحصل من الله إلا على القرّة لأن يؤثرء 
خلال فترة الذرة الزمنية الواحدة التي يتصرف خلالهاء على محل واحد وحيد. 
EE A‏ د ODP‏ بسي 
إلا عندما تتأهب الأجزاء انطلاقاً من ذاتها للتأثير على محل بطريقة إذا 
ما بقي المرء على أرضية الميتافيزيقيا الأشعرية ب ER‏ 
على تنسيق حركات الأعضاء بلا معني ”. 


يتابع ابن الباقلاني القول: «وإن قال قائل: ما أنكرتم أن يكون الباري سبحانه 
جسماً لا كالأجسام كما أنه عندكم شيء لا كالأشياء؟ قيل له: لأن قولنا اشيء» لم 
يبنَ لجنس دون جنس ولا لإفادة التأليف...فإن قالوا فما أنكرتم من جواز تسميته 
جسما وإن لم يكن بحة بحقيقة ما وضع له هذا الاسم في اللغة؟ قيل لهم: أنكرنا ذلك 
لأن هذه التسمية لو ثبتت ثبتت له» لم تثبت تثبت له إلا شرعاً وتوقيفاً. لأن العقل لا يقتضيهاء 
eg O‏ وليس في شيء من دلائل السمع من 
الكتاب والسنة وإجماع الآأمة وما يستحرج من ذلك ما يدل على وجوب هذه 
التسمية ولا على جوازها أيضاً. فبطل ما قلتموه». 
(1) انظر أعلاه» ص 159 وما بعدها. 
Fray Luciano Rubio: E/ «Occasionalismo» de los teologos islamcos, Madrid 1987. (2)‏ 


(3) ابن الباقلانى» كتاب التمهيد» ص191 البنود 325 - 329. 
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متمائلين يجب أن يكون هناك تشاركاً في جميع الصفات» بالنسبة إلى الصفة الأكثر 
خصوصية وكذلك إلى الصفة الأعم. هنا يتناول ابن الباقلاني اعتراضات الأشعري 
المذكورة أعلاه على اللامبالاة التي يقيم بها المعتزلة تشابهات بين كلا مجالي 
اجرد اا ون او لا يجوزء كما حذر الباقلاني» عند التأكد من 
وجود تطابق في الصفة «اللأخص» فقطء أن نستنتج من ذلك تطابق في بقية الصفات. 
لا يمكن أبدأء عند ملاحظة لدى شيء ما علاقة متبادلة بين صفتين» أن نستنتج أن 
الشيء نفسه يحدث على شيء آخر بشكل مماثل. لا يوجد أي تراتبيات هرمية 
في الصفات؛ فكل شيء يجب فحصه من حالة إلى أخرى بصورة منفردة. يحرص 
الجويني على إبراز مقولة الباقلاني عن عدم وجود علاقة بين الصفات: «(حسب 
رأينا إن الحقيقة أن كون شخص ما عالماً يعود سببه إلى علمه» وأن هذا ينطبق على 
العام المخاوق وغلئ محا غير و كما أن وجهة النظر أن العلم هو السبب 
لأن يكون شخص ما عالماء تبقى هنا وهناك متماثلة. للويضاح: العلم في أحدنا لا 
يودي إلى أن المقصود يصبح عالماء لأن العلم نشأ خلال الزمن ن أو لاله عرضي أو 
موجود. كلاء الصفات الأخيرة يمكن أيضاً الإجابة عليها بنعم بالنسبة إلى كل ما 
يعارض العلم. بناءً على ذلك يصح أنه لا يجعل شخصاً ما عالماً إلا بمقدار ما هو 
الي ري عا SSS‏ الكاان تارق وهذا 

يثبت أن كلا العلمين يتحدان في الصفة التي تجعل شخصا ما عالماً. ما يجبر على 
التقييه (عالم)» في هذا يكون كلا العلمين غير مختلفين» بل إِنّهِما يملكانه معاً. 
ولكن فيما يخصّ الصفات الأخرى التي يختلف فيها كلا العلمين عن بعضهماء 
فإتّهما ليسا هما اللذان يتسبّبان في التقييم (عالِم). ظ 


صحيح أن العلمين مختلفان» ولكن ما يجمعهما معاً الحقيقة أن الأمر يتعلق 
بعلمين» وعلى الرغم من الافتراض آتهما كليهما يخضعان لتقييم (تقدير) مختلف 
لهذا يتحدان في ا كليهما يتعلقان بطريقة متمائلة بالشيء ذاته. أي عندما 
ثبت في المجال المخلوق علم» وهذا يتطلب أن الأساس الذي يقوم عليه يكون 
عالماًء عندئذٍ لا يمكن إثبات أي شيء يشترك مع هذا الأساس بهذه الصفةء لكنَّه 
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شيء. فكل تعريف هو فقط المحاولة لجعل طبيعة الشيء المراد تعريفه مفهوما؛ 
وعن طريق السعي إلى تعريفه يتميّر عن الأشياء الأخرى المشابهة له. ولكن يتبيّن 
بكل وضوح أن محاولات إيجاد تعريف لا يمكن» حسب هذه النظرية» أن تصل 
من الناحية المبدئية إلى نهاية. فالتقارب لا يصبح أبداً كاملا الأمر الذي افترضه 
ابن الباقلاني بصمت ودون أي ذكر. وعن رؤية الجويني ينتج أن حقائق ق الإيمان 
الأساسية لا يمكن اا أن تحضير على هذا الطويق» ور كال وو كوه 7 . 
وغلى الرغم من أن الجويني لآ يقول هذا صراحة؛ فلا يمكن نكران ذلك. عندما لا 
يؤدّي كل العمل الذهني في شيء من الأشياء إلا إلى الاقتراب من تحديد طبيعته: 
تصبح المصادر القرآنية المرجع النهائي والحاسم. وعلى هذا الأساس يبدو الفكر 
الجويني أقرب إلى أهداف الأشعري من فكر ابن الباقلاني. 


ولكن لماذا كان» بالنسبة لابن الباقلاني» التطابق بين التعريف والمعرّف. بين 
البرهان والمبرهن عليه» مهماً؟ يكتب الجويني» كان سابقه مهتماً بعرضية العالم 
وبكونه آية من آيات الله. وعرضية ة العالم تدل أيضاً على الخالق المتفوق عليه 
وجودياً إلى درجة لامتناهية» حتى ولو لم يوضح أحد لنفسه هذه الدلالة. ولو كان 
المتوصل إليه بالتعريف أو الدليل (البرهان) فقط عِلماً بالمعرّف أو المبرهن عليه 
لكان الأخير غير موجود طالما أن لآ احتف أو يبرهن عليه. دون أن يدركها 
شخص ما بالتعريف لن يكون هناك آية للعالم ولن يكون بالتالي وجود للشخص 
الذي يكون العالم آية له" لم يستطع الجويني إزالة التحفظات التي قدّمها ابن 
الباقلاني إن الجهود الهائلة التي بذلها الباقلاني لكي يحول دون إزالة الشكوك التي 
دارت منذ الأشعري حول متانة «الاستدلال بالشاهد على الغائب)»» أي أن يحول 
دون أن تتحطم كلياً الصخرة التي استند إليها حتَئذٍ علم الكلام الإسلامي؛ كانت بلا 
جدوى. حسب الجويني كان ابن الباقلاني يقول» عندما يقيّم المرء شيئين ويعتبرهما 
(1) الجويني: كتاب البرهان في أصول الفقه. تحرير الديب» القاهرة 1400ه» ص124 وما بعدها 


ناغل: قلعة الإيمان» ص 245 وما بعدها. 
(2) ناغل: قلعة الإيمان» ص 141 وما بعدها. 
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لم يتم التوصل إليه بالجهد البشري وإنّماء مثل أي ظاهرة في المجال المخلوقء 
متسبب من الله ولذلك يحصل دون فعل المخلوق . بطبيعة الحال يتبقى طعم مر في 
الفم لاله يتين أن انتصار الميتافيريقيا لم يجلب معه ذلك اليقين العقلاني المأمول. 
يتوجّه الجويني مع تقدّمه في العمر بصورة متزايدة إلى العلوم الشرعية؛ وإلا أين 
يوجدء فيما عدا فى هذا الحقل» > علمٌ محدّد من الله يمكن اختراقه بالعقل ولكن 
لا يمكن توسيع مضمونه”'". فالأحكام الشرعية المقررة من الله ولذلك غير القابلة 
لكشف خلفياتها أو أسبابها لها ميزة نها يمكن أخذها خالصة بحد ذاتها؛ أي إِنها 
لا تحتاج إلى إقامة صلة بينها وبين الأحداث الجارية في الخليقة. كلام الله قانون 
وكا ترد حار el cam‏ وكان قد ظهر عند السنيين» تحت ضغط 
الملاحقة حقة الدينية التصور بأن كلام الله جزء لا يتجزأ من طبيعة الله مثله مثل العلم 
الكلي والقدرة الكلية. أمَا المخلوق فهو صيغة التعبير الاأرضية لذلك الكلام الذي 
هو فى امن يماض الجر من ذلك ي الضرامة الاس تاجات ال 
تترتب على مضمون الكلام ويقول: لا يمكن أن تكون له صلة بوضع ملموس يمكن 
اشتقاقه من أسباب ويتوضح من معرفة الظروف المرافقة”. أن يكون الجويني. 
الذي كان أيضاً فقيهاً في العلوم الشرعية» لم يتهيّب من هذا التحول في أفكاره 
يعود. من ناحية» إلى خصوصية الشرع الإسلامي الذي لم يتطور انطلاقا من الحياة 
العملية وَإِنّما يحاول تنظيم شؤون الحياة اليومية الشديدة التنوع والبالغة التعقيد 
استناداً إلى عدد محدود من الأحكام الإلهية". ولكنّه يعود أيضاء من الناحية 
الأخرىء إلى ارتباطه بالصوفية الزاهدة التي تحرص على التطبيق الحرفي لكل 
ما جاء في القرآن والسّنّة من تعاليه © . 


(1) ناغل: قلعة الإيمان» ص 263 وما بعدها. 
(2) جوزيف فان إس: ابن كلاب المحنة. 
Josef Van Ess; 12: Oriens 28, 1965 (92- 142), 103- 7‏ 
(3) ناغل: قلعة الإيمان» ص236 وما بعدها. 
(4) المصدر نفسه» ص179 وما بعدها. 
(5) المصدر نفسه» ص82 وما بعدها؛ وص 111 وما بعدها. 
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يمنحه تقديراً آخر وهو لأنّه لا يوجد علم لا يشمل هذا التقدير للأساس على أنه 
(عالم). ل ا E‏ وان يكون هذا صحيحخا فهذا 
ما يتضح من أن العلم لحرا يميم للدم المخصص لله الأبدي 
الا كر الأو لمكاو عرضا وذو وروک .ودوك اکا رازه يتا 
العلم الأبدي مترفع عن مثل هذا الوجود القليل القيمة. 

يجب أن يعطى التقدير «عالم» للأساس المخلوق وللخالق لأنّهما كليهما 
يحظيان ب«علم» يشمل الشيء أو الموضوع نفسه. ولم يعد من الممكن معرفة ما 
تعنيه هذه المشاركة. التشابك بين «الشاهد» و«الغائب» الذي يبحث عنه أبو الهذيل 
والمعتزلة يتحول إلى مجرد كلمة. علم الإنسان عرّضٌ ينزرع فيه كأساس (أرضية) 
ويمنحه التقدير ا من الطبيعي أن ا الله لا يمكن أن 
يكون عرضاء لأن الله ليس أرضية. ولذلك:هإن الأشاعرة ضا لخدن فما 
عفان الث عو قات عرطية و ماعن ات علم الله يكشف 
تلك الملامح الإلهية للكائن القائم بذاته والتي يكتسب بها هذا الكائن أهمية أو 
معنى بالنسبة إلى الخليقة. دون «صفات المعاني» هذه لكان الله كائنا مكتفيا ا 
كليأ غير قادر على خلق الخليقة ولا على المحافظة عليها. «عندما يتأكد من أن 
العالم من صنع الخالق» وعندما يتبيّن للعاقل أنه مصنوع بطريقة معقدة» ويتخيّل 
كيف أن السماوات والأرض وما بينهما متناسق ومنظم بطريقة ا 
والمهارة» يتوصّل بالضرورة إلى العلم أن كل هذا لم ينشأ إلا بفعل كائن يملك 
لذلك العلم والقدرة“. 

اف الاي د ار يقن انق الات الى كت فاب ا 
الجويني: لا يوجد إِلّا علم (ضروري» تحدد مضمونه بواسطة الوحي ومن الممكن 
جعله أكثر وضو حا بواسطة التأمّل المتمعن الفاحص . وهذا العلم «(ضروري» لاله 
(1) ناغل: قلعة الإيمان» ص141 وما بعدها 


)02 المصدر نفسه» ص 142. 
(3) المصدر نفسه» ص240 وما بعدها. 
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في صلة مع الله إلا بتحفظ "» وأعرب المعتزلة في مطلع القرن العاشرء وعلى 
الأخص الأشعري المنشق عنهم » عن شكهم في العدد الكبير من النعوت التي 
تقدمها اللغة العربية لمن يريد استخلاص «الغائب» من «الشاهد». بحث الأشعري 
مس انر لا بدامفة سی بها اشر ی الت الى لاسر لها ين ابات 
العربية وتجعلها مجردة حررت علم الكلام قليلاً من الارتباط بالكنز اللغوي 
العربي. استند ابن الباقلاني إلى شك الأشعري وحوّله إلى المطالبة بأن كل استنتاج 
برهاني يجب أن يكون من الممكن تعميمه وبالعكس ”. وأخيراً يتم التخلي» كما 
سنرى في الفصل التالي» عن الطريقة التي أدخلها الجويني وهي الاستخلاص من 
عرض مخلوقية العالم وجود الإله الواحدء الخالق المتفوق بدرجة لانهائية على 
ما صنعه . الالتقاء والاختراق المتبادل لعلم الكلام المعتزلي المؤيد للتاريخ 
مع «الحديث» الذي يريد إيقاف التاريخ عند المجتمع الإسلامي الأول الممثلين» 
يجعل تجاوز الإسلام» المرتكز بصورة خالصة على اللغة العربيةء على الأقل 
مكنا 


هذه القفزة في التطور تتيح لنا إلقاء نظرة على علم اللغة. يصف عالم النحو 
الزْجّاجٍ (المتوفى سنة 337ه/ 949م)» مثلاًء اللغة العربية على أنَّها شبكة معقدة 
من العلاقات السببية: حرف «إن» الذي تبتدئ به الجملة» يسبب جعل الاسم الذي 
يليه بصيغة المفعول لأن هذا الحرف نفسه ضارع «الفعل المتعدي إلى مفعول»". 
هذه الأقوال لا يمكن تطبيقها على أي لغة أخرى. رباع رن اا اللي 
النحوية القديمة بحالة اللغة العربية» حسب رأي بعض الخلا أن اسم الفاعل 
لجذع الفعل يمكن أن يتضمن حسب المعنى الضمير الشخصي لأنّنا نلاحظ على 
هذا الاسم تسلسلاً للحروف الصوتية مماثلا لتسلسلها في صيغة الفعل المعرّف: 


(1) انظر اعلا ص137. 

(2) انظر ابن فورك» محرد مقالاات الأشعري. ص 302. 

(3) انظر أعلاه» ص222. 

(4) ناغل: قلعة الإيمان. ص 147. 

)5( الزجَاج: كتاب الإيضاح» تحرير مازن المبارك. القأهرة 9م ص 64. 
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لنحاول في نهاية هذا الفصل أن نوضح مكانة علم الكلام الأشعري ضمن 
التاريخ الديني للإسلام ككل. تشكل العقلانية المبكرة ‏ هذا ما تعرفنا عليه 
أعلاه - مرحلة مهمة على طريق الابتعاد عن طريقة الحياة العاطفية التي كانت 
سائدة في الجاهلية؛ كما أن الحديث النبوي القادر على صياغة الحياة اليومية 
أكثر بكثير من علم الله العقلاني» يؤثر تماماً بهذا الاتجاه: ينشأ المجتمع العربي 
الإسلامي المتفق على التفكير بطريقة موحدة ومحدّدة بأحكام الذّين ومفروضة 
على الناس بصورة متجددة دوماً ينا بمو جب هذه الأحكام» وشغ على 
الناس التصرّف وفقه اتجاه بعضهم وإدراك العالم على أساسها”'؟. وهذا الذي 
يعنيه» بصورة غير مباشرة» اعتماد التاريخ الهجري كمطلب» أي رفض المنقول 
الوثني ل أصبح حقيقة واقعة في فترة الانتقال إلى القرن الثالث الهجري. إلا 
أن المنقول عن العرب قبل الإسلام بقي محتفظاً بمكانته كمصدر لعلم اللغة 
العربية لأنّه كان لا غنى عنه كعلم «عربي» لتفسير القرآن. كمادة أولية للأبحاث 
اللغوية» وأيضا كمشروع رومانسي مناقض لعالم الحياة المدينية الإسلامية, 
يثير ذلك المنقول اللغوي اهتمام العلماء الذين كانت اللغة العربية» لغة القرآن. 
بالنسبة لهم وسيلة التعبير الإسلامية الوحيدة الصالحة التي اختارها الله. كان 
علم اللغة العربية وعلم الكلام المعتزلي أي عرض حريات «الاستدلال بالشاهد 
على الغائب»»؛ متشابكين ويعتمد كل منهما على الآخر. ومن غنى اللغة العربية 
بالكلمات ذات المعاني المتقاربة كان يعيش هذا النوع من تلمّس العلاقة بين 
اا وة 
ولكن هل كانت اللغة العربية فعلاً تلك اللغة الحاملة لكلمة الله الصالحة لكل 
زمان ا ل ابن ري إن الكلمة العربية «وجه» لا يمكن استعمالها 


(1) انظر بهذا الخصوص دراسة كلود غيو: 
Claude Gılliot: Exégese, langue et 176010216 en islam. Paris 1990 (Etudes musul-‏ 
mans 32).‏ 
(2) انظر أعلاه» ص33. 
(3) ناغل: قلعة الإيمان» ص229 وما بعدها. 
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المصل السادس 


علم الكلام والمملسمه 


كلمتا «خادم) («hadim»)‏ وايخدم») («Jahdim»)‏ يو زعان الحرفين الصوتيين 


«8» و«1» على جذع لعن لخ - د E e‏ بالتسلسل نفسه. مثل هذه 
«التعليلاات» ليس لها معنى إل في اللغة ر 


أمًا الأندلسي ابن حزم (المتوفى سنة 456ه/ 1064م)ء مدافع عن علم الشرع 
ولتبالكا الصو ا أي اودري اد مر كاي بج مجر 
المعنى المقصود من الله من الكلمات العربية الموحى بها إلى النبي محمد بطريقة 
التقطير؛ ؛ أي إن الصيغ العربية لا تعبّر بصورة مباشرة عن مضمون الرسالة الإلهية. 
ويقول ابن حزم: إن اللغة تعود في الأصل إلى تعليم من الله لكنها تغيّرت في 
مجرى التاريخ البشري. ولم يعد المرء قادراً اليوم على معرفة اللغة التي علّمها 
الله لآدم. وعلى أرجح الظن كانت تتميّز في أن كلماتها كانت مناسبة تماماً للأشياء 
بالمرشرعات الى کیا وض کا اليا لم تیا حيس ابد ی 
اللغة العربية أيضا. وينطبق هذا على بقية لغات البشرية. ولذلك تصبح مهمة 
العلماء التوصّل إلى المضمون الحقيقي للنصوص العربية وحمايته من التحريف 
والتزوير. وهكذا أصبح نزع القدسية الجزئي عن اللغة العربية الشرط الذي لا غنى 
عنه لكي» كما سنبيّن في الفصل الأخير» يتمكن الفقهاء المسلمون في أواخر القرن 
التاسع عشر من اعتبار الكنز الذي وصل إلى البشرية من العلم المفيد عن طريق 
الوحي الذي نزل أولاً على آدم وأخيراً على محمد اعتباره «إسلامياً» بالكامل - 
بصرف النظر عن كون أجزاء من هذا العلم قد تحققت في هذه الثقافة أو تلك. 


(1) ابن الأنباري: الإنصاف في مسائل الخلاف بين النحويين البصريين والكوفيين» لايدن 3م 


ص 31. 
ع : 
)2( ابن حزم: الإحكام في أصول الأحكام تحرير محمد شاكر» القاهرة يدون تاريخ» الجزء الأول 
ص30 وما بعدها. 
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1. المعنى الظاهر والمعنى الباطن للوحي: 


ومسي ل الم الو مع 0 
الكلام في خدمة العقيدة التي تمثلت في تقليد م سنة النبي. وكان الأشاعرة قد غيّروا 
كثيراً علم الكلام المعتزلي بما يتناسب مع قناعاتهم السَّنيّة؛ كان اتجاه التأمّل قد 
انتقل إلى مكان آخر. فبينما كان المعتزلة يستخلصون طريقة التصرّف الإلهى من 
eichenhaftigkeeit‏ الخليقة» ولذلك وضعوا تأملات RT‏ 
الإنسان» كان عند الأشاعرة الإحساس بالتعليق الكامل للمخلوق بمشيئة الخالق 
هي الحقيقة الأساسية» ن على المخلوق الخضوع لجميع تعاليم الله. كان 
المعتزلة والأشاعرة على حدٌ سواء يرون أن الغاية من علم الكلام الإسلامي هي: 
الدفاع عن العقيدة ضد المؤثرات الخارجية» وضع مبنى من الحجج المنسجمة 
مع بعضها والخالية من التناقض والتي تجعل الأفكار الإسلامية حقيقة لا يرقى 
إليها الشك وتجعل المسلم متيقناً من أنه يملك الحقيقة النهائية. 

يلقي ابن خلدون (المتوفى سنة 808ه/ 1406م) في مقدمته عن علم التاريخ 


لطر على مبيرورة علم الخادم ال لامي وكما ذكرنا يدافع عن الرأي الشائع بأن 
اكلام لوقع yT‏ الدفاع ضد التعاليم المعارضة للإسلام”'". والآن» 


في في القرن الرابع عشر» لم تعد هناك حاجة لذلك ولكن من المفيد على أيّ حال 
الانشغال به قليلا لأنّنا نتعرف منه على الحجج المنطقية التي تؤيد حقيقية الإسلام. 
كطريق إلى اليقين الديني يمكن سلوك علم الكلام» لكن ابن خلدون يشير صراحة 


)1( انظر أعلاى ص 220. 
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مؤلف «كتاب الإرشاد» المتضمن عرضا شاف لمارف الأشغرة لم يزل 
مستعملاً للدراسة: «ثم انتشرت من بعد ذلك علوم المنطق في الملة وقرأه الناس 
وفرقوا بينه وبين العلوم الفلسفية بأنه قانون ومعيار للأدلة فقط يسبر به الأدلة 
منها كما يسبر من سواها. ثم نظروا في تلك القواعد والمقدمات في فن الكلام 
للأقدمين فخالفوا الكثير منها بالبراهين التي أدلت إلى ذلك وربما أن كثيرا منها 
مقتبس من كلام الفلاسفة في الطبيعيات والإلهيات. فلما سبروها بمعيار المنطق 
ردهم إلى ذلك فيها ولم يعتقدوا بطلان المدلول من بطلان دليله كما صار إليه 
القاضي فصارت هذه الطريقة في مصطلحهم مباينة للطريقة الأولى وتسمى طريقة 
المتأخرين وربما أدخلوا فيها الرد على الفلاسفة فيما خالفوا فيه من العقائد الإيمانية 
وجعلوهم من خصوم العقائد لتناسب الكثير من مذاهب المبتدعة ومذاهبهم). 


يصف لنا ابن خلدون بكلمات قليلة التحول العميق الذي طرأ على علم 
الكلام خلال القرن الحادي عشر لما وقع تحت تأثير الفلسفة ‏ المعدلة إسلاميا. 
يقة التفكير الرائجة منذ أواخر القرن التاسع التي كانت تقود من يدرس علم 
المعرفة وخلق العالم وحتى عرض القانون الإلهي تبيّن أنّها لم يعد من الممكن 
التمسك بها. وينسب ابن خلدون هذا إلى الفلسفة وحدها التي غيّرت جذرياً علم 
الكلام الذي وضعه المعتزلة. ولقد سبق ورأينا أن الجويني كان قد شكّك فيما إذا 
كانت المدرسة الأشعرية ستحقق هدفهاء تحقيق اليقين الديني النهائي. وكان قد 
حاول فى بحت نيدي لظام و من النموذج الموروث لعرض علم 
الكلام الإسلامي حسبما وصفه أيضاً الأشعري وآخرون: إثبات مخلوقية العالم؛ 
ثم بعد ذلك الاستنتاج أن هذا لا يمكن أن يكون إلا من صنع خالق «واحد). .. بدلا 
من ذلك تقدم الصيغ المنطقية للحتمية والإمكانية واللاإمكانية الشرح: الممكن 
يحتاج إلى خالق لكي يدخل إلى الوجود ولهذا الخالق يجب أن تنسب حتمية 
الوجود لكي يلغى إلى أبد الآبدين أي زعم بديل. 


)1( ابن خلدون: المقدمة. ص 52؟ ناغل: قلعة الريمان. ص 148 
Nagel: Die Festung des Glaubens.‏ 
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إلى الضرر الذي ألحقه في يوم من الأيّام بالإسلام كونه كان في نهاية المطاف تجديداً 
غير إسلامي «بدعة»: فالمعتزلة لم يتوقفوا في تأملاتهم في الوقت المناسب عند 
حد معين» بل إِنّهم هاجموا أولئك المسلمين الذين بنوا إسلامهم ببساطة استنادا 
إلى الوحي (إلى القرآن) ورفضوا كل مذهب عقلاني. بعد ذلك جاءء في أواخر 
القرن التاسع؛ الأشعري وحاول التوسط بين المعتزلة والسّلة. يعرف ابن خلدون 
أن د ابن الباقلاني يستند إلى عدد قليل من الفرضيات الميتافيزيقية البسيطة 
جداً التي تشكّل فقط الحقائق الأساسية للعقيدة الإسلامية وما هي إلا تطوير لأفكار 
الأشعري: مثل إثبات الجوهر الفرد والخلاء. وأن العرض لا يقوم بالعرض وأنه 
لا يبقى زمانين”'". «وذلك أن المتكلمين لما وضعوا علم الكلام لنصر العقائد 
الإيمانية بالحجج العقلية» كانت طريقتهم في ذلك بأدلة خاصة» وذكروها في كتبهم. 
كالدليل على حدث العالم بإثبات الأعراض وحدوثهاء وامتناع خلو الأجسام عنهاء 
وما لا يخلو عن الحوادث حادث... ثم قرروا تلك الأدلة بتمهيد قواعد وأصول 
هي كالمقدمات لها مثل إثبات الجوهر الفرد والزمن الفرد. والخلاء , بين الأجسام 
ونفي الطبيعة والتركيب العقلي للماهيات» وأن العرض لا يبقى زمنين. وإثبات 
الحال وهي صفة لموجود لا موجودة ولا معدومة» وغير ذلك من قواعدهم التي 
بنوا عليها أدلتهم الخاصة. 

بالنسبة للكلام الأشعري من العبث إذأً تركيب موضوعات في الذهن أو 
افتراض علاقة سببية ملاحظة بين معطيين أو أكثر على أساس أَنّها قائمة فعلً» ثم 
استخلاص نتائج من ذلك. فقط ما هو موجود في لحظة معيّنة هو أيضا لشي ع2 
وفقط عنه يكون إصدار الأقوال جائز ومثمر. وام ابن دوه لمر إن الأشاعرة 
طالبوا بإمكانية المبادلة بين البرهان والمبرهن عليه» لأن الاعتقاد سيكون خاطعا 


إذا ما كانت الحجج الت يدافع بها خاطئة. فی النبذة القصيرة لتاريخ اللاهوت 
الإسلامي يأتي بعد ابن الباقلاني العالم النيسابوري عبد الملك الجويني. فهو 


(1) ابن خلدون: المقدمة» ترجمة فرانز روزنتال» نيويورك مم الجزء الثالث» ص50 وما يليها. 
(2) المصدر نفسه» ص144. 
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والمنقول الفلسفي القديم» كان يحرص - وخاصة في المدينة - على أن يعترف 
به كآخر نبي في سلسلة الأنبياء «خاتم الأنبياء» وآنه ينقل إلى البشر رسالة الله 
النقية الخالية من أي تزوير والصالحة إلى الأبد دون تبديل أو تعديل. فى مركب 
ا ا ريشي لادلا اا من لوجر العيه الناصل تين الوتلية | 
القرشية والإيمان الديني» أصبح كل تقليد لا يستند إلى الوحي ليس فقط ناقصاً 
أو قليل القيمة في بعض الجوانب» وإنما مرفوضا جملة وتفصيلا. ولذلك عندما 
نجد منذ القرن العاشر أفكاراً أرسططالية أو أفلاطونية جديدة منتشرة على نطاق 
0 وال رهلا لاتير عا ا عا أن هة 
الأفكار : تقتصر على المنطق كأداة منفصلة عن المحيط الفكري الذي تطورت فيه 
أو كتشكيل من الأقوال التي يمكن إعادتها إلى الوحي 


يقول ابن خلدون: إن النقطة الأولى تنطبق على «المتكلمين» المتأخرين. 
فقد استخدموا المنطق لكي يزيلوا نواقص علم الكلام الأشعري. ولكن في 
الوقت نفسه لكي يثبتوا أيضا صحة المنقول الفلسفي. وسوف نتحدث عن 
هذه النقطة في هذا الفصل في سياق آخر بصورة أكثر تفصيلاً. وبخصوص 
النقطة الثائية فقد بجا ول انه 57 (520 -594ه/ 1126 1198م)» شارح مؤلفات 
أرسطوء تبرير كل ما أنجزه في حياته بها. في حوالي سنة 576ه/ 1180م كتب 
بحثاً مختصراً بعنوان: افول الماك الحا دري الوكية والخريية امن E‏ 
في بداية أفكاره تبنّى ابن رشد الرأي الذي كان الأشاعرة يؤيدونه أيضاء وهو أن 
ال هه ا ع ببالكولة ا .ولك يما أن هذه 
ال لها من سويد مين أ ا من راك 
كتابات الأقدمين. ومن يمنع هذا عن المؤمنين العاقلين وفقاً لتعليمات الشريعة» 
يمنعهم عن التعرف على حقيقة الله» ولكن إذا ما كانت الشريعة تدعو إلى مثل 
هذه المغامرة الذكية التي لا يحق طبعاً لغير المؤهلين خوضهاء لا يمكن أن 
يؤدّي التأمّل المعتمد على القياس المنطقي نتائج غير مغطاة بهذا القانون. 
ويشير ابن رشد نفسه» وهو عالم في شؤون الفقهء إلى أمور مشابهة في علم 
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الشك في الذات والتعرف على الجديدء المنقول الفلسفي» أدَّياء على 
ارما إلى دوي لحرا ,ولمع أبن خلدوة إلى الهلا برحب بهذ الفخول 
دون استثناء. فهو يعتبر طريقة المنطق أو كما يعبر هو. مقاييس المنطق صالحة 
للاستعمال؛ فهي تكشف نقاط ضعف علم الكلام القديم. فالفيزياء والميتافيزيقيا 
كانا أساساً غير صالح للبرهنة على صحة القواعد الدينية الإسلامية. ولكن تبين 
ا المسشعيل في التليفة لي يكن يكتن بالتمام والأكمال جع د 
القواعد. ولكن عندما يت يتبيّن أن المنطق أو طرق البرهان المستندة إليه غير مؤيدة. 
ا ان اوت ا لد اا والرؤية التي 
لم يكتشفها ابن الباقلاني وكان أول من توصل إليها الجويني ألا وهي أن العقلانية 
والوحي» المعقول والمنقولء لا يتطابقان تمامأء قوّاها دخول الفلسفة وعمقها. ثم 
أدَى الاحتكاك الوثيق بها بالضرورة إلى السؤال: أيهما أقوى الفلسفة آم الوحي. 
وبعد كل الجهود التي بذلها «المتكلمون» الأشاعرة للمحافظة على أن الله وكلمته 
يأتيان في المقام الأول لم يكن من الممكن إعطاء جواب قطعي خالٍ من أي شك. 


أن تكون الفلسفة والوحي خصمين متنافسين لا يمكن التعامل معهما على 
قدم المساواة وإنَّما يسعى كل منهما إلى إخضاع الآخرء فهذا يشكّل حقيقة أساسية 
في تاريخ الفكر الإسلامي. التفاسير الفلسفية للوجود لا يجوز دراستها باعتبارها 
كاملة لا يرقى إليها الشك» ولكن على أي حال محاولات تستحق النظر إليها 
بعين الجد للتوصل إلى حقائق الوحي قبل إعلانها كما كان هذا ممكناً في الديانة 
المسيحية في منتصف القرن الثاني. فقد كان يوستينوس مارتور (أعدم شنقاً سنة 
165م( رن ف البح جوهر العقل الإلهيء «كلمة الله» التي اعت ار 
وكان يقول: بأن الله قد أهدى الشعوب المختلفة» قبل ظهور المسيح: أجزاء من 
الحقيقة النهائية؛ فأفكار أفلاطون تتطابق إلى حد بعيد مع المسيحية: جميع الناس 
«الذين عاشوا حسب العقل» يجب اعتبارهم مسيحيين . أما في الإسلام فالأمر 
مختلف. بالنسبة لمحمّد نفسه لم يكن السؤال مطروحا عن العلاقة بين الوحي 


V. Campenhausen: Griechische Kirchenvater, Stuttgart 1955, 17 (1) 
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لهم جميعاً يوافقون على أن هناك ثلاثة ة أنواع من الموجودات» نوعان مختلفان 
ونوع وسيط. هناك اتفاق في الرأي على تسمية النوعين المختلفين: النوع الأول 
يشمل الأشياء التي تنشأ عن شيء آخرء أي عن مادة ونتيجة لسبب» حيث إن 
الزمن موجود قبل النشوء - أي الأجسام التي يدرك المرء ۶ رور تھا الحو ات 
ويسميها الفلاسفة والأشاعرة على حد سواء «المحدّثة». والنوع المختلف عنها 
ڱل وضوح هو الله الأبدي» الذي يصنع كل شيء ويحفظ كل شيء - وهو لم 
ينشأ عن شيء ولا بسبب أي شيء» ولم يكن قبله أي زمن. لكن النوع الوسيط 
من الموجودات» الذي يقع بين النوعين المذكورين «فهو موجود لم يكن من 
رلا اا E‏ 
بأسره».. ١‏ جميع الظواهر التي تحيط بنا مخلوقة من الله» يقول الأشاعرة» والله. 
الخائقء كان منذ الأزل قبل هذه الظواهره وكان يض قبل الزمن لان الزمن مخلوق. 
أيضاً مع العالم من قبل هذا الخالق. ولكن ماذا بشأن المكانة الخاصة لمفهوم 
«العالم بأسره»؟ علم الكلام الأشعري. وعلم الكلام المبكر بصورة عامةء لا 
يفصل بينه وبين الظواهر المنفردة وإنما ينسبهما معا - في الصراع مع «فلاسفة 
الطبيعة» بالذات ‏ إلى واحد وحيد. المخلوق. 


ينسب ابن رشد إلى الأشاعرة وجهة نظر لم يدافعوا عنها أبداً عندما يقول: 
إنْهم «جميعا» متفقون حول ثلاثية الموجود. وهكذا يعلل فرضيته: «فإن المتكلمين 
يسلمون أن الزمان غير متقدم عليه أو يلزمهم ذلك إن الزمان عندهم شيء مقارن 
للحركات والأجسام. وهم أيضاً متفقون مع القدماء على أن الزمان المستقبل غير 
متناه» وكذلك الوجود المستقبل») . وهذا صحيح على أساس أن الجنّة والنار هماء 
حسب الرأي الأشعري» مستمران إلى الأبد. ويتابع ابن رشد القول: «وإنما يختلفون 
في الزمان الماضي» والوجود الماضي: فالمتكلمون يرون أنه متناو» وهذا هو مذهب 
أفلاطون وشيعته. وأرسطو وفرقته يرون أنه غير متنا كالحال في المستقبل».. من 
يقول في ذلك النوع الثالث من الموجود بان الأبدي الذي لا بداية له هو الغالب 
يسمّيه أبدي والعكس بالعكس. وهذا يعني أن «المتكلمين» يخطئون عندما يحشرون 
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الشريعة ". هناك أيضاً يمكن» عند استعمال القياس المنطقى» إيجاد شىء غير 
NEE IE o‏ للقت رده قاذ كلو لاف 
الا ك فو انق لها ادق الله برهن و ر لان كان ف 
قول هنالك. وإن كان مخالفاًء طلب هنالك تأويله. ومعنى التأويل هو إخراج 
دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية من غير أن يخل فى ذلك 
بعادة لسان العرب». 1 

يقول ابن رشد: إن الفقيه يتعيّن عليه في جميع الأحوال الاكتفاء بان 
مقارباته صحيحة على الأرجح؛ أما العارف فيحتاج إلى اليقين. فعندما تتناقض 
نتيجة الاستنتاج المنطقي مع النص الديني يجب أن يتيح النص تأويلا آخر. «وما 
أعظم ازدياد اليقين بها عند من زاول هذا المعنى وجربه» وقصد هذا المقصد 
من الجمع بين المعقول 0 جميع الأشاعرة والحنابلة أولوا الوحي. 
أي النص القرآنيء بهذه الطريقة. فالله أعطى النصوص المقدسة معنى ظاهرا 
ومعنى باطناًء لأنّ مواهب البشر مختلفة جداً. فالبعض يحتاجون» لكي يؤمنوا 
جا إلى العمل الذهني؛ يبذلون كل جهد ممكن من أجل إزالة التناقضات» عن 
طريق إيجاد التأويل الصحيح» لكي يشعروا بعد ذلك باليقين الأكيد“. وما تم 
استنتاجه بواسطة العقل» لم ينشأ تحت تأثير القرآن وإنَّما قبل ذلك بزمن طويل. 
ولكن وبما أنه يتطابق بعد التأويل المناسب» مع الوحي يرفع في خطوة ثانية من 
محاججة ابن رشد إلى مستوى النص الإسلامي المقبول. 

من مثال السؤال الذي انطلق منه الأشاعرة القدامى في جدلهم الكلامي 
ألا وهو ما إذا كان العالم أبدياً أم مخلوقاً في الزمنء يتبيّن على الفور كم هي 
عسيرة ولا aS a‏ فهو يقول: إن 
النزاع بين «الفلاسفة القدامى» والأشاعرة يتعلق ضرا بالمصطلحات اللغوية. إذ 
(1) بخصوص علاقة الشريعة بعلم الكلام» انظر: تيلمان ناغل: قلعة الإيمان. ميونيخ 1988م» ص 264 

وما بعدها. 


220 ابن رشد: فصل المقال. تحرير نادر» بيروت 3م ص 35 وما يليها. 
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الحالات المتبدلة للوجود» وهي فئة مرتبطة بطريقة متنوعة» لكتها غير خالية من 
الخلافات والنزاعات» مع أصحاب السلطة السياسية والعسكرية . كان الهدف 
الكبير لنظام المات ag‏ هده الحالة للإسلام الس أبدية بأن جعلها هدفا 
للدولة. كان يقول: نه ينبغي على السلطنة أن تجعل دعم المذهب السّني وفرضه 
إحدى قضاياها الخاصة. أن كلما ما الاتجاهات الدينية اللأخرى. وعليها 
العمل على تأهيل رجال الدّين الذين يتعيّن عليهم خوض هذه الحرب وفي الوقت 
نفسه تمتين تمسّك «شعب الدولة» من المسلمين السَّنْة بأحكام الشريعة. 


إلا أن رجال الحكم الذين كان نظام الملك يستخدمهم لهذا الغرض لم 
يلتزموا دوا بهذه الأهداف. كونهم حورن عن ارك رعوية آسيوية متنقلة 
وجُهوا السلاح في صراعات لا نهاية لها لمحاربة بعضهم البعضء بدلا من تأمين 
السلام الداخلي كما كان يريد نظام الملك. وهكذا بدأت مرحلة من الاضطرابات 
السياسية دامت عذة قرون تم نتيجة لها تضييق الأسس المعيشية للنخب المدنيةء لا 
بل وتدميرها بالكامل في بعض أجزاء العالم الإسلامي. أضيف إلى ذلك حدوث 
تصدعات عميقة في أوساط الفقهاء الستة تتراكم وتتقاطع بأشكال مختلفة مع 
القوى السياسية. فالعقلانية الأشعرية لم يكن المذهب السّني أيضاً خالياً بأ حال 
من الخلاف بشأنها. كان البعض يرى أنها تشكل تنازلا كبيرا وخطيرا للمعتزلة 
الذين كان ابن حنبل وغيره من علماء السنة قد قاوموهم في يوم من الأيّام . أحمد بن 
حنبل نفسه» الذي بقي ذكره حيّاً في بغداد بشكل خاصء کان» حسبما نقل عنه 
من أخباره قد رفض صراحة في جداله مع جلادیه الدخول في نقاش على صعيد 
«الكلام»” “ولك ألم تكن الأشعرية أيضاً «كلاماً»؟ فى منتصف القرن الحادي 
عشر حدثت مراراً عديدة تجاوزات ضذ السنيين الذين كان معروفاً عنهم أَنّهم 
يمارسون الكلام أو الفقه حسب الأشعري. فالجويني يتكلم بازدراء عن أولئك 
(1) تم عرض هذه المسألة مع جوانبها الكثيرة في كتاب تيلمان ناغل «قلعة الإيمان»؛ انظر أيضاً 


تيلمان ناغل: «تيمور الفاتح»). ميونيخ 1993م» فصل «القاهرة». 
020 انظر أعلاه. ص 181. 
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«العالم بأسره» في الصنف المذكور أولاً من الموجود ". هذه الأقوال لن تقنع 
أشعرياً بأن الفلسفة ستصبح حقلاً مفيداً للعمل. بل بالعكس فكل ما بدا في القرنين 
التاسع والعاشر أنه قد تم تجاوزه نهائياء يعود هنا إلى الظهور من جديد. وهنا لن يفيد 
ابن رشد الإشارة إلى أن الأشاعرة أيضا مارسوا التأويل» لأنه لا يوجد في الوحي 
أي دليل على أنه كان هناك قبل الخليقة إله موجود إلى جانب العدم المطلق©. 
عند النظن إلى الأمور .من موقعه يكرت ابن.رشد مخفا لكنه يقفل عن الشتروط 
الفكرية التاريخية التي كانت تصوغ أهداف العقلانية المبكرة ألا وهي: صد جميع 
صور العالم التي يمكن أن تشكك في شخص الإله الخالق الواحد الذي أعلن عنه 
محمّد. وإذا ما كان ابن رشد فضلاً عن ذلك ولكي يُدخل التراث الفلسفي للعصر 
القديم في معرفة الله الإسلاميةء يلجأ إلى المعنى الظاهر والمعنى الباطن للوحي 
والذي لا يعرفه سوى القليل من الناس ”) إِنَّما يثير لدى المقصودين في بحثه 
الذين لا يريد تنفيرهم وإِنّما كسبهم» ذكريات تلحق» دون أدنى شك ضرراً بقضيته. 


2. إلقاء نظرة على التاريخ الفكري الاسلامي 2 أواسط العصر الوسيط: 

كان القرن الحادي عشر في العالم الإسلامي فترة زمنية من الغليان السياسي 
والفكري والتحول العميق. فالثقافة المدنية الإسلامية» التي ارتبط نهوضها بانتصار 
الحركة الهاشميةء تعرّضت للسقوط في اللحظة التي توفرت فيها الإمكانيات 
لاتمانها: خم تنه الأسلام كمركي من الال الدج المعززة ا 
العقلية والتي تستمد مضمونها من كلام الله ومن الاقتداء بأقوال وأفعال النبي 
محمّد. > في الشعائر الدينية التي E‏ يوم وفي الشريعة التي تنظم حياة 
الإنسان بكاملها يقدم الإسلام نفسه لکل مسلم على أنه الدين القوي الذي يحق له 
ويتعيّن عليه الاعتماد عليه لكي يصل في نهاية المطاف إلى مرتبة الخلاص. ويمثل 
هذا الإسلام فئة من رجال الدّين» الذين يحافظون عليه ويوؤلونه ويطبقونه على 
(1) ابن رشد» فصل المقال» ص 41. ) 


)22 المصدر نمسه» ص 43. 
(3) المصدر نفسه» ص45 وما بعدها. 
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كان نظام الملك قد ضمَّن كتابه عن علم الدولة فصلاً عن المؤامرات 
والنشاطات السرية للشيعة الي وها ذليل على أنه كان يأخذهم إلى 
أبعد الحدود على محمل الجد. وبينما كان يعتقد في أواخر القرن العاشر أن 
اندفاع الحركة قد ضعف ©» تبيّن الآن أن هذه الآمال كانت خادعة. في كتابه 
«التبصير في الدين وتمييز الفرقة الناجية عن الفرق الهالكين» يتحدث شاهفور 
0 بالتفصيل عن «الاتجاهات الباطنية» ويستعرض طرائق دعاتها. كل ما ينشره 
يشير إلى سذاجة معلوماته عن الشيعة السبعية. فهو يكتشف عندهم كل ما يرفضه 
الس خليطا غريباً من معتقدات الثنائيين و«فلاسفة الطبيعة». وهم» حسب قوله. 
يفسرون فرائض الشريعة مجازيا : فهم يرون أن الواجبات الشعائرية تعني التقديس 
المطلق للأثمّة الشيعة وأنّ المحظورات تعني بصيغة مبطنة عدم تقدير أبي بكر 
وعمر وجميع أعداء «الباطنية») الآخرين. . وهم يفهمون تحت «الملائكة» دعاتهم 
السريين» والشياطين هم فقهاء اسن و«يسمى الشيعة 0 جميع أتباعهم 
«(مؤمنين»» وخصومهم «حميراً) أو أتباع «الاتجاه الظاه ) © 


سیر 00 ع 


أمّا الكتاب الأكثر عمقاً فهو كتاب الغزالي (المتوفى سنة 504ه/ 1111م): 
ا الباطنية) ا سرون ا ذات ملي افخ 
او بوي TC‏ 
أنزلها الله على نبيه. ولكي يتجنبوا تعريض حياتهم للخطر اختاروا طريق الاعتراف 
بالشريعة مع إعطائها معنى جديداً. فاعتبروا «الاحتلام» هو البوح بعلومهم الباطنية 
لمن ليس منهمء و«الطهور» يصل إليه كل من يترك أي عقيدة أخرى ويبايع «الإمام؛ 
وحده» و«الصيام» هو التمرن على المحافظة على السّر. وهم يرون أن تصورات 


(1) نظام الملك: سياسة نامه. أفكار وقصص. ترجمه إلى اللغة الألمانية (من الفارسية): كارل إميل 
شابنغر» ميونيخ 1960م. 
Bayard Dodge: The Fihrist of al- Nadim, New York, London 1970, 471 (2)‏ 


(3) شاهفور طاهر الإسفرایینی ي: التبصير في الدينء تحرير الكوثري» القاهرة 5م ص 126. 
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الأعداء داخل السّنّةَ ويتهمهم بإطلاق صفات وتصرفات بشرية ساذجة ومستنكرة 
على غير البشر (أنسنة الأشياء). علاوة على ذلك يوبّخهم لأنهم لا يفرّقون بين 
القرآن الأبدي غير المخلوق الذي هو كلام غير تاريخي» أي فوق التاريخ» ونزوله 
إلى هذه الدنيا بصيغة أصوات وحروف بل إِنّهِم كانوا يعتقدون أن هذه الحروف 
شي د من الحضور الإلهي في المخلوق وكانوا ينسبون إلى النص القرآن 
المكتوب أو المحكي ا . كان التصور الإسلامي للعالم في أواخر 
العصر الوسيط يتل في أن الكث المؤلف حسب التصور الأشعري؛ من فرات 

ثرة ليس لها قدرة ذاتية على التنظيم سيعود إلى التجمع والاندماج مرة أخرى. 
وكان الجوينى يطلق على خصومه باحتقار صفة «الثرثارين» وهو التعبير الذي كان 
الا كلذل ره غ 


ل الحادي عشر كان 6 اد يهدّد المذهب ب السني 0 

قائماً ا حدرت ر ر ا اناا ن ار 
أضعف الفاطميين لکن دعاتهم كانوا يعملون بنجاح 55 السلطنة السلجوقية 
وممّن كان يخشى أشد الخشية الحسن الصبا ح المولود في قم والذي كان يتولى 
منذ سنة 463ه/ 1م م وفيا ونيف في الدعاية الإسماعيلية في إيران. . وفي سنة 
8ھ / 6م ذهب إلى القاهرة للتدرب لمدة ثلاث سنوات. وبعد عودته إلى 
إيران استولى سنة 483ه/ 1090م على حصن ألموت. وكان عملاؤه ممّن سمّوا 
اا يمارسون أعمال الاغتيال وینشرول الخوف والرعب» ووصل 
الخوف م: منهم إلى الأسرة الحاكمة من السلاجقة. ويقال: نهم هم الذين قتلوا 
نظام الملك فى سنة 485ه/ 2ه . ولربما بموافقة السلطان ملكشاه 07 الذي 
كان منذ زمن طويل على خلاف مع وزیره“ 

010( ناغل: قلعة الإيمان» ص177. 


M. G. 5. Hodgson: The Order of the Assassins, Den Haag 1955. 
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في القرن الحادي عشر اكتمل الشرع الإسلامي. فقد تشكل مركب من 
الأساليب والطرق المتحدثة عن أدق التفاصيل صار من الممكن بواسطتها إعادة 
أي ظاهرة في الحياة' اليومية وفي مجال العبادة إلى القرآن أو السنة وإصدار 
الحكم عليها بناءً على هذين المصدرين» ونشأت ليست فقط المؤسسات القضائية 
المتمثلة في قضاة يحكمون بين الناس بناءً على أحكام الشريعة» وإنَّما أيضا 
منصب المفتي الذي يعينه الحاكم مستشارا له والذي يقرر بناءً على المصدرين 
المذكورين أي تصرف إسلامي وأي تصرف غير إسلامي؛ وفي وسع الإنسان 
العادي طلب التوجيه» فى حال الشك» من هؤلاء المفتين والتقيد بما يفتون به. 
وهكذا أصبحت ا ا الموخد لجميع المسلمين السْنة. ومن المؤكد 
أن التقوى الصوفية الزاهدة ساهمت فى الوصول إلى هذه النتيجة" . فما كان 
اوها متك الزن الاي طن هره ر أ ضيح الآن سلوكا عاماً للجميع. 
وفي هذه اللحظة بالذات حيث تحققت جميع الطموحات السنيّة وهذا ما سعت 
سياسة نظام الملك إلى ترسيخه والتمسّك به» بدأت الصوفية تتجه نحو أهداف 
أخرى. وهكذا تراجعت قوّة جذب الشريعة كنظام حياتي متكامل. 


حتى الآن كان أولئك الذين يرون أن التوحُد مع الله لا يتم بالخضوع لقوانيته 
أي بقبول وتطبيق أشياء واقعة خارجهم. وإنما بالشعور بالإشراق الإلهي في 
داخلهم وبعيش الإسلام بناءً على هذه التجربة الشخصية. كانوا لا يزالون ظاهرة 
شاذة في الإسلام. وكان أبو سعيد بن أبي الخير (المتوفى سنة 441ه/ 1049م) 
يجسّد في بعض الجوانب هذا النموذج الجديد من التصوف. ليس تأنيب الضمير 
الضاغط على النفس هو الذي يحدد تقواه وإنما الرغبة فى المحافظة على حالة 
نفسية سعيدة. فالله ليس القاضي الذي يهتم بصغائر الأمور ويتعيّن على المرء 
أن يعيش تحت وطأة الخوف من شذة عقابه» بل إن رحمة الخالق تفوق غضبه. 
ولذلاك علي الأنسان فى هة ال فيا اط انال ولرل 
افراع ااال وة الكل لن و ادر ن عي 2 اا میات هنا 


(1) انظر أعلاى ص 175. 
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المسلمين عن يوم القيامة وعن نار جهنم وعن السلاسل التي يقيد بها الملعونون. 
هي فرائض واجبة فقط على من يفتقر إلى «علم الباطن» . و«أنهار اللبن» التي ورد 
ذكرها في الآية «( ميق ود 2 مرن ما عير ءاسن وهار رن َيه 
طم ومن مر دورو وبين لصف دک يه يكل المت ومن ونيم 
کمن هو حل فالا وام يماق ماهر "') ووعد بها المتقون في الجنّة هي 
«العلم الباطن» الذي يتغذى منه المؤمنون الحقيقيون. و«أنهار الخمر» - العلم 
الظاهر. و«أنهار العسل المصفى» هي «العلم الباطن» الصادر عن «الإمام». كما 
أل سجرات الا حي فى نة العيدة لواب الا فار جا 
ا ا 2( 


وضع الكفاح ضد أتباع الباطنية المتكلمين السنيين الذين قاموا به في وضع 
و . فقد هاجموا بأقصى حدة المجازات الاعتباطية التي سمّاها الشيعة السبعية 
«تأويلاً»؛ إذ إن المذهب ا يجد وسطيته في الاقتداء الحرفي بأحاديث النبي 
وتصرفاته. ولكنّه في الوقت نفسه كان مضطراً أيضاً لممارسة «التأويل» ليس فقط 
من أجل إصدار حكم على المشاكل الحقوقية التي لا يوجد لها حل في النصوص 
الثابتة للقرآن والحديث النبويء وإِنَّما أيضاً من أجل إيجاد حل للمسألة الخلافية 
عن الخلاص وكيفية الوصول إليه. فوسيلة الخلاص لم تعدء بالنسبة للغزالي» 
التنوير العقلي حول مضمون العقيدة السّنيّة وإنّما القناعة الذاتية التقية التي تحسّن 
القلب» مقر العقل» وترؤض روح الشهوات فالاستعمال العقلاني لقوى العقل 
يدعو إلى التخلي عن المتع الأرضية السطحية من أجل الحصول على السعادة 
الأبدية في العالم الآخر. ومن لا يستطيع إدراك ذلك سيغادر هذا العالم مملوءا 
بالحسرة والشعور بالندم”. 
(1) سورة محمذدء الآية 15. 


022 الغزالى: فضائح الباطنية. تحرير بدوي» الكويت» يدون تاریخ (بعد 1964م(« ص 55 وما بعدها. 
(3) المصدر نفسه» ص198 وما بعدها. 
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كان قد سبق هذا النوع من التصوف متصوفو القرن العاشر؛ لكن سيرتهم 
الحياتية نية كانت تفتقر إلى شيء تميز ب وحن جاورا كاد فى ارم راراخر العصر 
الوسيط: لقد غادرت روحانيتهم مجال حياة ال العاديين وخلقت 
إلى جانب الاقتداء بحياة وسلوك النبي محمد وإلى جانب الشعائر الدينية» مجالا 
غير مفتوح لكل شخص هو مجال التسليم لله. ثم شكّل الصوفيون جمعيات دينية 
تمارس شعائر مختلفة عن الشعائر المعتادة استعدادا لتجربة التوحد الصوفي 
الأتباع يلتفون حول معلمين يصلون إلى درجة القداسة حيث يعتبرهم تلاميذهم 
المعلمين الذين يدلونهم على الطريق الصحيح للعيش مع الله مباشرة. وبداً الحكام 
وعامة الناس يعترفون بهم بتوسطهم لعلاقة مع الله تضمن الخلاص. وهكذا يصبح 
الأولياء المقدسون» سواء أكانوا مختصين بعلوم الشريعة أم لاء منافسين أقوياء 
لعلماء الشريعة المختصين. كان هناك في أوج وأواخر العصر الوسيط طريقان 
يمكن أن يحصل بهما المسلم على سبيل إلى الجتة: الطريق الأول هو السير 
كما فى السابق على الدرب الذي تحدّده الشريعة» ولكن يمكنه أيضاً أن يختار 
الطررى قران اللي اها الاير عم اها و ا 
الطريق الثاني قد اكتسب» ف في القرنين الثالث عشر والرابع عشر» في حقبة الأزمات 
المخوومة وتؤاروت الحياة ريع لقوق التصيورة قوّة جذب متزايدة» ولكن كان 
هناك آنذاك أيضاً مدافعون متمسكون بأحكام الشريعة. 


ستعيد باختصار المعطيات التي لا غتى عنها لفهم العلاقة بين علم الكلام 
والفلسفة في ارد القروسطي. كانت الأشعرية» أي علم الكلام الس قل 
تعرّضت للشبهة في أنّها تة : تقضي على التقوى السنية وتتطوّر هي نفسها إلى نوع 
من الفكر المعتزلي. . وهي ع تحارب من خصومها في نهاية المطاف لأنّها اتّهمت 
بأنّها لا تستطيع التوصّل فعلاً إلى اليقين الديني الحقيقي» وإِنّما لأنّها أدخلت إلى 
الإسلام دون قصد أفكار الأعداء التي كان ينبغي عليها دحضها. ولذلك لم يناشد 
الغزالي في نهاية كتابه «فضائح الباطنية» تعاليم علم الكلام السّني وإِنّما القناعات 


(1) تيلمان ناغل: تيمور الفاتح. ص 70 وما بعدها. .Nagel: Timur der Eraberer‏ 


251 


عباء الواقع «الذي فرضه الله) تحصل هنا على السلام والسعادة وستجدهما في 
ا 


حقيقة و ل فهو ليس سوى بريق باهت للحضور 

الإلهي المعاش هنا أيضاً في كَل مكان. ومن يكتفي بهذا البصيص الضعيف 
يسلت ثفنينة الطمانينة والسرور في هذه الدّنيا وفي الآخرة. ويرى ا 
الموسيقى هي الوسيلة المناسبة لجعل قلب الصوفي ينشرح لوجود الله وليس 
كزان النشافون السبخيرة SENS a a‏ 
أي مخالفة لنصوص الشرع. 

عند نجم الذين كبرى (المتوفى سنة 618ه/ 1221م) يكون التخلي عن 
الشخضية: الذاتية وإسراز شخصن_ الله هدف التصوف» وهذا قابل للتحقيق 
دون التقوى الشرعية. فهو يقول: «أولاً تفنى صفات شخصك. الذميمة كما 
الحميدة». منذ بداية سطوع الله في داخل المتصوف يصبح التزامه بالقانون 
الشرعي بلا أهمية. «تغطيك... أولا صفات شخص الله صفات الجلالة كما 
صفات اللطف. بعد ذلك يفنى كيانك ويغطيك شخصه. والآن لا يعود يوجد 
أ ا سوى شخصه: وهكذا تيحن البشرئ متحققة: الم لمك يوم به 
الود لار ي“ - الله يعني في مرحلة الكشف عن الجوهر «الواحد»» لأن 
الواحد لا يحتمل باي ال چ اا إلى جانبه...» «القهّار) 
هو معنى «الواحد)» لأنه بوحدانيته يتغلب على أهالي العزلة.... في الوقت 
الذي يتغلب فيه الله على ذات المتصوف» يصبح المتصوف شريكاً في الوجود 
الإلهي. فالمسافة الوجودية الهائلة بين الخالق والمخلوق» والتي حاول علم 
الكلام تعليلها وتوضيحها لجميع المسلمين؛ تلغى هنا في لحظات تحقق أعلى 
درجات الشعور بالخلااص. 
(1) فريتس ماير: أبو سعيد بن أبي الخير. الواقع والأسطورة. آكتا إيرانيكا 11» 1976م» ص137. 
(2) سورة غافرء الآية 16. 


(30) فريتسن ماير :Fritz Meier‏ «فوائح الحمال عند نجم الدّين كبرى». فيسيادن 7م ص 56. 
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الفلسفة» قد بدأ بتأسيس الخليفة العباسى المأمون (فترة حكمه 197 - 218ه/ 813 
- 833م) «بيت الحكمة» وهو مؤسسة كانت مكلفة بالقيام بالترجمات إلى اللغة 
العربية. في بادئ الأمر لم يستعمل المترجمون المؤلفات الإغر فاصوا 
ا السورية المتوفرة. إلا أن حنين بن إسحاق (193 - 259ه/ 809 0 
أهم وأصدق ناقل لحكمة العصر القديم. اكتسب معارف فى اللغة الإغريقية 
وجمع» قبل أن يترجم أحد المؤلفات» العديد من المخطوطات وأجرى مقارنة 
بين النصوص المنقولة المختلفة. وممّن حظي بأكبر الاهتمام أرسطو. الذي 
ترجمت مؤلفاته بالكامل تقريباء وجالينوس. ولقد قام حنين بن إسحاق بمعالجة 
نائة وتبعة و يكنا لعالتوس ود جوا إلى اللكة العرية اکر 

من أمثال حنين بن إسحاق لم يتمكنوا من الحصول على كامل المنقول القديم 

من الفلسفة والعلوم الطبيعية» وَإِنَّما وجدوه في صيغته الهيلينية المتأخرة الضيقة. 
رغم ذلك نحن مديئون لهم بنقل مضمون بعض المؤلفات التي فقدت نصوصها 
الأصلية. وليس فقط عن طريق «دار الحكمة» في بغداد وإنما أيضا عق طريق 
الإسكندرية وحرّان وصلت أجزاء بو رارك لاني ا ولكن 
يبدو أن الفلسفة لقيت في بغداد عناية متميز ©) : 


إلى حاتت الكتابات الت مرت عر المدارس الهيليثية المعاخرة وحدت 
ات ذات ام ی می ب ا ار ر ال ی م 
مع الفلسفة القديمة. وهكذا تضمن بحث منسوب لأمونيوس هرمينيو» نشأ على 
الأرجح في القرن التاسع» كثيراً من الاقتباسات المنسوبة إلى مؤلفين قدامى. 
وبعضها موجود عندهم فعلاً لكته لم يجمع من المؤلف العربي المجهول 
وإنّما على أرجح الظن من الكاهن الروماني والكاتب الكنسي الشهير هيبوليتس 
(المتوفى سنة 235 بعد الميلاد). ولم يهتم المؤلف العربي بهذه القطع الممزقة 


(1) غوتهلف بيرغشتريسر 86185153655615 1ع 1اا 6: حنين بن إسحاق. الترجمات السورية والعربية 
لجالينوس. لايبزيغ 1925م (أبحاث عن علوم الشرق). 
W. Montgomery Watt: [slamie Philosophy and Thedogy. - Edinburgh 1962, 44. (2)‏ 
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الأغلاقة الشركة مدهت الي ذلك أن القرّة العقلبة ريدو أنه غير قادرة على 
دحض «تأويلات» الشيعة الس والصوفية التي كانت في أواخر القرن التاسع 
وأوائل القرن العاشر تدعم تطور الفكر الديني السَّنِيء غيّرت طابعها تغييراً جذرياً. 
إذ أصبح العيش المباشر مع الله دون الدراسة المسبقة للشرع الإسلامي ولإمكانيات 
تطبيقه على الحياة اليومية» هو الهدف الأعلى. وهكذا يصبح واضحاً 3 المناخ 
لم يعد ملائماً لتبني العلماء ء السّنََّ الأفكار الفلسفية المنقولة. كما أصبح واضحاً 
اسان حديث ابن رشد عن «المعنى الباطن» للوحي والذي تكشفه الفلسفة أثار 
تحفظا أكثر من الحماس للفكر 'الغريب. وإذا ما كانت الأشعرية قد واجهت منذ 
أواخر القرن الحادي عشر انتقادات حادة فى الدوائر السِّيّةَ فإنَّ الموقف الرافض 
لعلم بدت أهدافه وطرقه مطابقة لأهداف وطرق الشيعة السبعية المرهوبين 
والمكروهين كان أشد وأقسى. فقط في إيران في العهد المغولي (حوالي 658 - 
5ھ / 1260 - 1335م( كان يعتبر فخراً أن ل عن أخة العلماء: إلهمشمكة من 
علوم «الدّين وعلوم الإغريقيين». كانت الشروط الدينية والاجتماعية هناك مختلفة 
كليا عنها في سوريا ومصر؛ كانت الطبقة المدينية المثقفة» التي انبثق عنها علماء 
الشريعة» قد هجّرت أو أبيدت في الحروب الرهيبة كان الحكّام المغول» الذين لم 
يكونوا في بادئ الأمر قد دخلوا في الإسلام واتخذوا فيما بعد موقفاً متحفظأ من 
المذهب السّنىّ ''' يتحمسون لعلم الفلك» وفلسفة الطبيعة» وعلم التنجيم وغير 
ذلك من العلوم «الإغريقية» وجلبوا من جميع البلدان الإسلامية العدد القليل من 
المتمكنين في هذه المجالات”. 
3. الملسقة الاسلامية: 

من الممكن القول: إن تاريخ اهتمام المسلمين بالعلوم القديمةء ومن بينها 
(1) ناغل: تيمور الفاتح» ص 73. [ 
(2) انظر بهذا الخصوص» على سبيل المثال» القول الشائع: إن العالم هو «المتمكن من العلوم 


الإغريقية والعلوم الدينية»؛ القاشاني: تاريخ إي ألجايتو. تحرير هامبلي» طهران 1348ه» 
ص 2.101 219» 221. 
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هذا العالم المادي وتتوق إلى التحرر منه وعلى هذا يتضح أنَّ المنقول القديم الذي 
يتناوله الكندي متأثر بالدوافع الغنوصية. 
العالم الذي نعيش فيه» عالم النشوء والفناء» هو غير ثابت وبالتالي مشؤوم. 
والإنسان يكتسب الخلاص عندما يرتفع إلى حيّز العقل وخشية الله ومجال العلم. 
ما عندما نسعى إلى السلع المادية» نرغب في شيء لا وجود حقيقي له. وهذه 
أيضاً هي دون أدنى شك فكرة غنوصية. وححدا اها ا سبي ل انيد 
إدراكه إلى وجود عقلي ووجود حسي» فان علمنا أيضاً له طابع ثنائي. فهو يمكن 
e‏ التي لا تدرك إِلّا المفرد أو الشكل المادي؛ لكته يمكن أيضاً 
ينبثق بالصيغة العقلية» بصورة عامة. وقد ظهرت عند الكندي فكرة «العقل) 
ود ا ا يميز الكندي ر بين أربعة أنواع 
للعقل: أولها : العقل الذي هو بالفعل دائمأء وهو علة جميع العقول والمعقولات؛ 
وثانيها: العقل الذي هو في نمس الإنسان بالقوة؛ وثالثها العقل كعادة وهو الذي 
في النفس بالفعل وتستطيع استعماله متى شاءت كقوة الكتابة في الكاتب؛ ورابعها 
عقل هو فعل به تظهر النفس ما هو فيها بالفعل . 
«والعقل الأخير يبدو أنه عند الكندي» فعل الإنسان ذاته؛ أما إخراج القوة 
aC‏ انع الجنة اولي 
أعني العقل الذي هو بالفعل دائما) 2 . أي المشابه في الجوهر للعقل الإلهي؛ 
وهو العلّة الأساسية لكل ما هو موجود. ES‏ عد التعانيم عن العقل كيف 
أن الحقيقة الأساسية للوحي الإسلامي. أي إن الله خلق العالم وما وراءه. أي 
المختلف كلياء يتم إخفاؤها بمهارة. فالله يصبح قوّة فاعلة مؤثرة وغير مشخصنة. 
والمخلوقات المنفردة لها بطريقة معينة حصة فيها. يحاول الكندي تمويه هذا 
المبدأ الأساسي في علم الإله الإسلامي بأن يستعمل في أبحاثه عبارات جاءت في 
القرآن. فقد استعمل» مثلاء للتعبير عن الأعلى» في الأفلاطونية الجديدة «الواحد» 


)1( أوالريشن رودولف: المصدر السابق» ص 120. 
(2) ملخص قصير عند: 820615 106: تاريخ الفلسفة في الإسلام. شتوتغارت 1901م» ص95. 


255 


بقصد توضيح الأنواع المتعددة للمفكرين الإغريقيين» بل إنها تمّ تكييفها مع 
النظرة إلى العالم ذات الصبغة الأفلاطونية الجديدة التي كانت تطغى أيضاً على 
الفلفلفة الإتتلافية المي :0 


يشبه هذا النص في اختياره للكلمات وفي طريقته في التعبير كتابات الكندي 
(المتوفى سنة 259ه/ 813م( الفيلسوف الف الإسلام والذي كان يُسمّى 
«فيلسوف العرب»: كان للكندي صلات مع الخليفة المأمون والخليفة المعتصم 
ويّقال عنه في علم الكلام: إِنّه كان يميل إلى أفكار المعتزلة عن العالم والحياة. 
لكنه كان فى التفاط التجوهرية يتحرف عن الاعات الاستلامية الاساسة اليعدرقف 
اعم ور ي اه ار ن تعد عل ا يبخل :فى كلاف 
E‏ الذينية. بناءٌ على مقارنات مع أديان أخرى توصل الكندي إلى 
الرأي بأن العالم هو من صنع علة أبدية وموحدة. وفي هذه العلّة يمكن أن يجد 
المرء الله جل جلاله. 


وهذا التصور يتناقض كلياً مع الوحي الذي يتحدث عن إله خالق مشخصن 

خلق العالم اعتباطاً في لحظة أرادها هو ذاته. أمّا العلّة فهي دائمة الفعل ولا تخضع 
لمشيئة لا يعرف كنهها. ا 
ا وهذه العلة الفاعلة العليا تندرج في نظام صارم مترابط الحلقات 
من العلل والمعلولات في جدلية هابطة من الأعلى إلى الأدنى أي من (العلة 
الأولى» إلى سلسلة من e‏ العلوية والكائنات المادية يؤثر السابق منها في 
اللاحق دون العكس . فالسابق غلة واللاخق معلول: والعلّة أرقى من المعلول في 
مراتب الوجود؛ فمن الممكن» على سبيل المثال» معرفة ة أشياء مسبقة من وضع 
الأجرام السماوية. والرّوح الإلهية والعالم المادي المنبثق عنها يبقيان متماسكين 
بواسطة روح العالم. وروح كل إنسان هي إلى حد ما فيض لهذه الرّوح العالمية 
وتشكل جزءا منها. وروح الإنسان هي جوهر بسيط لا يفنى. وهي قد ألقيت في 


Ulrich Rudolph: Die Doxographie des Pseudo-Ammonios. Wiesbaden 1989. (1) 
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الدوائر المحيطة بالمأمون والمعتصم على أنه قريب منها فكرياً. لكن الإجابة على 
اع القرضى ا كلا ا لفك ا ولا ا 
تنفي وجود هذا التشابه. فالمعتزلة كانوا يحتاجون إلى عالم قابل للإدراك عقلياً 
ومزود بملامح العضوية لكي تقيم صلة بين هذا العالم والإله الخالق المشخصن 
الذي يمكن الافتراض في الوقت نفسه أنه الحاكم العادل؛ أي إِنَّه كان ينبغي متابعة 
التعمق في فك رموز الأحداث الجارية في العالم لكي يتم إدراك عدالة الله دوما 
وأبدأ بصورة أفضل. کو ا الاشهري و 
التطاول 5 ويشعرون بأله.يمكن أن يؤدّي إلى هجوم على جلالة الواحد 
الأحد. بالنسبة إلى الأرسططالي الكندي فان كينونة جميع الأشياء موجودة في 
بادئ الأمر مستقلة لذاتها كلياً؛ وهي لا تحتاج لأن تشهد على عدالة الخالق. 
وبالذات لأن الأمر هكذا يبحث الكندي في محيط فكري تطغى عليه رسالة إله 
مشخصن يصدر الأحكام والقوانين عن تبرير لفلسفته مع مراعاة تلك الأحكام 
ا ولا يبقى للكندي أي خيار» مثله مثل يوستينوس مارتور 
من قبلهء إلا أن يشيد بالفلاسفة الكبار الذين جاؤوا في الحقب التي سبقت نزول 
الوحي لأنّهِم وإن كانوا لم يستبقوا في أعمالهم اللاهو تية الحقيقة التى جاء بها 
لله ذاته» فإِنَّهُم مهّدوا لها على الأقل. على الرغم من أن الفيلسوف الكندي كان 
يؤكد في محيطه الإسلامي النوايا الخالصة لفكره وأن الفلسفة ترمي إلى اكتساب 
جمع العا الت اا ا ا » فلم يستطع دحض الاعتراض 
الذي قدّمه حماة الدين الإسلامي والمتمثل في أنه في هذا بالذات يكمن التطاول 
المرفوض لهذا العلم. ا اا والعذوية الا سيد ن افا 
يقولون ابأ جميع المعرفة تعود إلى علم مزروع في الإنسان أي إلى الله مباشرة ا 


كانت ال ال مرو القن اتام بحس ارد ىعن ك اروها 
العقلانية الكلامية التي لقيت احتراماً أيضاً لدى الفئات القيادية من المجتمع» لم 


(1) جان جوليفه 1011761 1632: المصدر نفسه» ص96. 
(2) جان جوليفه 10119761 1682: المصدر نفسه» ص95. 
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الذي يفيض عنه الكون بكامله» عبارة «الواحد الحق» التى كانت مألوفة أيضاً عند 
اليحديك عن إل الإشلام. هذه الكلمة تم قن المنياق الصوفى يشكل غاص عن 
الله كونه «الحقيقة العليا». 

إلا أن القبلسوك كديا صر حا ت الحاعات ا ليناد الأساسة 
على هذا الرأي . فالكندي يقول : إن الإنسان قادر على زيادة علمه عن العالم بواسطة 
الأنواع الأربعة للعقل خطوة بعد خطوة. فالعلم الذي يحصل عليه الإنسان بالقدرة 
الذاتية يكتسب بواسطة عمل شاق خاضع لقواعد معينة. أمّا الأنبياء فيحصلون 
على علم إلهي يوحى لهم. وهذا العلم الإلهي مكثف بدرجة عالية جداً بحيث 
إن الفلاسفة يتعيّن عليهم إجراء أبحاث شاقة وطويلة لكي يوضحوا وينشروا هذا 
العلم إلى جميع الجهات. لكن الفلاسفة ليسوا مقيّدين بذلك الوحي» بل إنهم 
يضعون لأنفسهم هدف التوصل إلى الحقيقة بقدرتهم الذاتية والتعرّف على كينونة 
کل شيء. وهذا يصبح ممكناً في اللحظة التي يعرف فيها المرء ء علة وجود الشيء 
ومدى دوامه. إذ إن كل شيء موجود له حقيقته الخاصة به» كيان مستقل لا مثيل 
له. فالحقيقة موجودة في أشياء هذا العالم ولا تحتاج لأن توضع فيها من جهة 
أخرىء أو من الله. وبذلك تنكر الفلسفة بشكل حاسم أحقية الوحي في الصلاح 
والصحة: لأنّها هي وليس الكلام النبوي «تنفذ إلى معرفة الحقيقة الأولى التي 
هي علة كل حقيقة». 

هناك» حسب الكنديء ار بع اه المادة؛ الهيولى؛ العلة الفاعلة التي تأخذ 
منها الحركة بدايتها؛ العلة الغائية اي تخضع الشيء لمصيره. من معرفة المادة 
والهيولى والعلة الغائية تيج تعريف لعل شيء يكفي لكشف كينونه و حقيقته . 
فالفلسفة العائدة إلى أرسطو التي تنكر انطلاقاً من معطيات العالم 9 للإدراك 
والتي يمارسها الكندي تتضمن - كما يقول الأشعري مصيباً - أفكاراً موازية 
للاستدلال المعتزلي من «الشاهد» إلى «الغائب». ل اد الكندي كانت تنظر إليه 


)1( الموسوعة الإسلامية. الكندي. 
Jean Jolivet: L ‘intellect Selon Kindi, Leiden 1971, 91 (2)‏ 
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ومعرفتنا لله من الموجودات التي تصدر عنه ويصدر بعضها عن بعض أوثق 
من معرفتنا له فى ذاته. فمن الله الواحد يصدر الكل» وعلمه هو قدرته العظمى؛ 
و يصون اا وعلة لاعن ی ل فى إزادة الخال ا 
على كل شىء» بل علمه بما يجب عنه. وعند الله منذ الأزل» صور الأشياء ومثلها. 
aes‏ اله المسمى الوجود الثانى» أو العقل الأول» وهو الذي 
يحرك الفلك الأكبر. وتأتي بعد هذا العقل حول لاف الثمانية تباعاً؛ يندز 
واو رعدة الععرل لني الح اتصبدار 
عنها الأجرام السماوية» والعقول التسعة مجتمعة ‏ وهي التي تسمى ملائكة 
السماء ‏ عبارة عن مرتبة الوجود الثانية. وفي المرتبة الثالثة يوجد العقل الفعال 
في الإنسان» وهو المسمى أيضاً روح القدس» وهو الذي يصل العالم العلوي 
بالعالم السفلي. والنفس في المرتبة الرابعة. وكل من العقل والنفس لا يظل على 
حالة الوحدة الخالصة بل بتكت كر اراد الإنسان. . وفى المرتبة الخامسة توجد 
الصورة. وفي السادسة المادة. وبهاتين تنتهى سلسلة ا ال الست 
ذواتها اماما والمراتي ال ال الله و عدرل ا دوف رال اال 
ليست أجساماً ولا هي أجسام. أما المراتب الثلاثة الأخيرة» وهي النفس والصورة 
والمادة» فهي تلابس الأجسام وإن لم تكن ذواتها أجساماً. أما الأجسام -ومنشؤها 
القوة المتخيلة فى العقل- فهى ستة أجناس أيضاء مقابلة لمراتب الموجودات 
لل ا ر 
وأجسام النبات» والمعادن» والاسطقسات الأربعة". 

جميع هذه الأفكار هي» طبعاً» غير أرسططالية بحتة وإِنَّما أفلاطونية جديدة: 
ليس هناك خلق وإنّما فقط فيض للعالم متواصل أبداً؛ وبذلك يزول الفصل بين 
هذا العالم والعالم الآخر. وهكذا ينتج هنا عن التأمّل في الوجود الممكن والوجود 


الضروري الافتراض بنقطة الانطلاق الأولى لكل ما هو موجود. إلا أن نقطة 
الانطلاق هذه لا تمثل بأيّ حال خلقاً تاريخياء أي له بدء ذ فى الزمن» E‏ 


(1) دي بور» المصدر السابق» ص106. 
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تزل مؤاتية نسبياً للفلسفة؛ كانوا آنذاك يبدون استعداداً لاحترام إنجازات الشعوب 
غير الإسلامية ولا يعيقون تاريخ البشرية قبل محمد ويعتبرونه تاريخ إعلان كلمة 
الله الأبدية التي لا تتغير ولا تتبدل على لسان الأنبياء منذ آده". ومع انتصار 
المذهب ا اشا على عدم ا الأشعري الذي ولد في حضن الت 
تلاشى هذا الانفتاح شيعاً فشياً. إلا أنَّ الأفكار الفلسفية ظَلَّتء على الر عو هن 
ماص نهنا و اغ رها له اسا تتابع تأثيرها على الفكر الديني. 


الفارابي (توفي سنة 338ه/ 950م) الفيلسوف المولود في تركستان والذي لبَى 
سنة 330ه/ 942م دعوة للعيش في بلاط سيف الدولة الحمداني في حلب» تسميه 
المراجع الفلسفية العربية للعصر الوسيط بكل احترام وتهيّب «المعلم الثاني» - بعد 
أرسطوء المعلم الأول. ومن ميتافيزيقيا الفارابي انطلقت منذ القرن الحادي عشر 
مؤثرات قوية على الفكر الديني دون أن يشار إلى ذلك صراحة ممن استقبلوها. 
يذهب الفارابي إلى أن كل موجود فهو إما واجب الوجود أو ممكن الوجود. ولما 
كاذ كل کو لابه أن ققدم عليه غا برچ إلى اجرد وبالنظر إلى أن العلل 
لا يمكن أن تتسلسل إلى غير نهاية» فلا بد لنا من القول بوجود موجود واجب 
الوجود, لا علة لوجوده.. يعتبر الفارابي واجب الوجود قائماً بذاته. لا يعتريه التغير 
اك لل ال اهماد هار مضا رل مدا عاق مخضا ١|‏ 
برهان عليه» بل هو برهان على جميع الأشياءء والعلة الأولى لسائر الموجودات؛ 
إِنَّه الله . والناس يحرصون على أن يطلقوا على هذه الذات العلية أجمل الأسماء 
التي يعرفونهاء كن ههال ا هر عن هده الات انعر كاملة انها 
مأخوذة من الوجود الممكن لعالمنا المختبر. وهي لذلك يجب فهمها مجازياً فقط. 
بريق ضعيف لواقع ذلك الوجود الضروي”' - هناك نقاط تلامس مع المعتزلة 
وأسلافهم الجهميين» من جهة, ومع الفلاسفة» من جهة أخرى» لكن الأهداف 
المختلفة لا يجوز نسيانها عند الحكم على مثل هذه التطابقات. 


.Nagel: Die Festung des Glaubens 295 ناغل: قلعة الإيمان.» ص‎ )1( 
.De Boer, op. cit., 104-106 دي بور» المصدر السابق‎ )2( 
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الوجود الأعلى غير الشخصي. وأن يصبح رجال قادة الدولة هو عند الفارابي أحد 
جوانب العملية الوجودية غير التاريخية المتعددة الأوجه. 

الفارابي أيضاً لم يستطع إنجاز المستحيل ألا وهو الربط العضوي بين فلسفة 
العصر القديم Es‏ وتكرارا تلميحات إلى لغة 
«المتكلمين»» وبعض الاسئلة التي يعالجها تؤكد سعيه إلى جعل علمه مثمرا بالنسبة 
لعلم الكلام أو إلى إظهار التطابق الموضوعي بين العلمين وهكذا يعالج بالتفصيل 
السؤال» لماذا لايمكن أن يكون لاله الواحد» الوجود الضروري» أصحاب. الواحد 
يتصف لذلك بالكمال لأن الوجود الأعلى يناسبه وحده. كاثنان بوجود أعلى يُشْكل 
تنافضا] قتا . «الكامل العظمة الذي لا عظيم سواه. والكامل اللطف الذي لا يوجد 
شيء من نوع لطفه. وكذلك لا شيء من جوهر كامل إلا ما يمكن أن نقول عنه: لا 
يمكن أن يوجد أي جيه جر حار جور وطن الذي لمجي 
جميع الأجسام المكتملة» لا يوجد شيء من نوعها سواها. وهذا ينطبق أيضاء على 
سبيل المثال» على الشمس وعلى القمر وعلى بقية الأجرام. وبذلك عندما يكون 
الأول» الله ذا وجود كاملء فإن هذا الوجود لا يمكن أن يكون ا له 
متصف وحده بهذا الوجود وهو على هذا اللأساس وحن 

لقد فشلت جميع المحاولاات لإدخال التقاليد الفلسفية في فكر م 
اا و ا بوكلشاه ولك الا يضري لها دا 
المسلم المؤمن الملتزم الوفي بأحكام الشريعة كان» في القرن العاشرء رأياً شائعاً 
فى أوساط المثقفين. ماك م مع ا ی يه الى كانت ی فى ذلك 
الزمن في بلاط أحد الوزراء تحفظ لنا الآراء التي كانت ثقال عن التصورات التي 
كانت تتداول» والمتأثرة 0 الأفلاطوني الجديد» عن الكون وعن التاريخ 
البشري حفظت في ما يُسمَّى «رسائل إخوان الصفا» . كان يقود هذه الأحاديث 
(1) ف. ديتريسي اها .۴ المصدر السابق» ص5 - 9. 
Susanne 215210: Arabische Philosophie und Wissenschaft (2)‏ في موسوعة كتاب إخوان 


الصفا. تعاليم عن الرّوح والعقلء فيسبادن 1975م. 
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لاعلة له . فالعالم عبارة عن عملية مستمرة لا يحدها زمن. ا 
مركباً من الطبقات المختلفة للوجود والتي أعلاها ضرورية لا بد منها es‏ 
المرء ء نحو الأسفل ازداد تنوع الوجود. أمّا في الفكر الإسلامي الذي يضع كل ما 
هو مار ق مقائل الخالق الو حت د ها الب الور للر خود غر وارد 
ويطابق التسلسل الهرمي للوجود عملية المعرفة التي يصفها الفارابي: الأدنى يسعى 
دوماً إلى الصعود إلى الأعلى؛ والعقل القائم فوقناء والذي أعطى كل ما في الأرض 
صورته» يكافح لكي يجمع مجدداً المجزأ. فهو يجمع الصور الأرضية في الإنسان 
الذي يوحد بطريقة ة ذهنية التنوع الكامل للعالم المدرك بالحواس. وعلى هذا ترتكز 
قدرته على اكتساب معرفة تتجاوز حدود الظواهر المنفردة. وعلى هذا الأساس 
يكون.العقل البشري مشابهاً للعقل الفلكي الأدنى. والانصهار مع هذا الأخير من 
أجل الاقتراب من الله هو غاية العقل البشري وسعادته القصوى”''. وفى بحث عن 
الدولة النموذجية «المدينة الفاضلة» يقول الفارابي: بأنَّ المجتمع البشري المثالي 
مبني مثل الكون بحيث يقف على رأسه القائد الأعلى الذي يصدر الأوامر فقط. 
يلي ذلك عدة مراتب مختلفة يستبق شاغلوها الأوامر» من جهة» وينقلونها إلى 
المرتبة التالية الأدنى» من جهة أخرى» وذلك تباعاً حتى أدنى مرتبة التي لا دور 
لها إلا استقبال التعليمات. حاكم الدولة النموذجية يجب أن يكون مثل الفيلسوف 
أو النبي. فيه تصب آراء تنقل عبر مراتب مختلفة وتفيض عن الوجود الأعلى . 

راتقييك هر سرام مايه ييه لسر AN‏ 
اإمامة. فالشيعة أيضا ينون با تادهم لديه علم فرق بشري لله من اقرب 
محكّد وأن صفات معيّنة من النبوة تنتقل عن طريق الوراثة. ولكن الفارابي يتحرك 
في الحقيقة على أرضية مختلقة كلياً. فلقد اختير محمّد في فعل فريد من نوع 
اق الوح نو الها خان ادرا اا د لا م 4لا ار برا 
(1) دي بور» المصدر السابق» ص106 - 110. 


Friedrich Dieterici: Der Muster Staat des des al- Farabi, Leiden 1900, 93. Richard (2) 
Walzer: Greek into Arabic. Oxford 1962,19f. 
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المسلمين. وذلك لأنّها تقدم أدوات فكرية كان استعمالها مغرياً. وكما أن الأشعري 
أراد توظيف الطريقة يقة المعتزلية في التأمل الفكري الديني لخدمة أغراض «السنقا 
كانوا يأملون في القرن الحادي عشر في الاستفادة من علم المنطق للتعمق في فهم 
القرآن والحديث. فالأندلسي ابن حزم (المتوفى سنة 456ه/ 1064م)» المتذمر من 
التفاسير الواهية التي يغتصب بها الفقهاء المعاصرون مصادرهم المقدّسة» اشتغل 
بعمق في هذا العلم. ولم يبد أي ميل إلى مضمون المعرفة الفلسفية» ؛ بل کان مهتما 
جدا بالتوضل إلى المعنى الحقيقي للقرآن والحديث» وكان يعتقد بأنّه يستطيع 
ذلك على أفضل وجه بواسطة علم المنطق. وذلك لأن هذا العلم هو على الدوام 
لغة وسيطة بين جميع اللغات. وفي ضوء هذه المعرفة تجرأ ابن حزم على نفي 
ال ل E‏ 0 
الدقيق للغة هذا النص وليس إلى أي شيء سوا مس للم ع 
ويا ايد NE‏ 
معو يدي بي 


ولقد اهتم الغزالي أيضاً (المتوفى سنة 504ه/ 1111م)» تلميذ الجويني في 
علم الكلام الأشعري» بالفلسفة. في أواخر ثمانينيات القرن الحادي عشرء وكان 
في هذه الأثناء يعيش في بخداد» تعرّض» حسب اعترافه نفسه» إلى طعونات داخلية 
قاسية. ذلك أن علم الكلام الأشعريء وهذا ما شعر به الجويني نفسه» لم يحقّق 
التوقعات المنتظرة منه» ولم يكن أيضاً من الممكن اكتساب اليقين النهائي للإيمان 
به. فلجأ الغزالي في ضيقه إلى الفلسفة وكتب» كثمرة دراساته» عدّة أبحاث عرض 


Roger Arnaldez: Grammaire et Théologie Chez Ibn Hazm de Cordoue. Paris 1956, (1) 
64f. 62ff.; A. G. Cheine: Ibn Hazm. Chicago 1982, S6ff. 
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أبو سليمان المنطقي (المتوفى حوالي سنة 391ه/ 1001م)» الذي تعرفنا عليه في 
سياق آخر کمسلم «متفلسف» . يؤكد أبو سليمان» الذي ألف كتاباً عن الفلسفة 
الإغريقية ٠‏ في مطلع تقييمه لإخوان الصفا عبثية جميع الجهود المبذولة للتوفيق 
بين حكمة القدماء - علم النجوم» والرياضيات وعلم الطبيعة» والموسيقى» وعلم 
المنطق ‏ والشريعة الإسلامية. وذلك لأن الوحي منزل من الله مباشرة وهو مصدّق 
بالمعجزات» ولذلك فهو متفوق على الفلسفة في جميع الجوانب. أما التأملات 
المستندة إلى أبحاث الأحداث اليومية فلا يمكن أن تتوصّل إلى ذلك العلم الأكيد 
الذي يتوفر لنا الآن بفضل اختيار محمد ليكون نبياً يتلقى المعرفة من الله مباشرة. 
ولا أدلّ على عدم فائدة تلك المعارف التي تجاوزها الزمن من أن الفلاسفة لم 
يستشاروا أبداً فى الخلاف العقائدي الدائر بين المسلمين. وعلى الفلاسفة أن يقرّوا 
بأد العقل» الهبة من الله لا يملك الإمكانات الشاملة للفعل والتأثير والتي تنسب 
له. أما العلم الموحى به من الله فيغوص إلى طبقات أعمق» والأنبياء يستحقون 
تدرا أكترمكا مةه الفلاسفة: وتجدر الإشارة إلى أن أنصار الفلسفة يتهمون 
الشريعة بأنّها مصدر للمعرفة متاح لكل إنسان, أما الفلسفة التي تتعمق إلى المعنى 
الداخلي للأشياء» فهي غير متاحة إلا لنخبة قليلة من الناس. ونحن نعثر هنا على 
ا ا ا Es‏ ول ا امان 
متسائلا: لماذا يدعو الفلاسفة إلى أفكارهم إذا ما كانت مقتصرة على عدد قليل 
من الناس؟ أما الإسلام الذي يضع جميع الناس على مسافة واحدة من الله» الذي 
هو مصدر كل علم» فلا يقبل بتعاليم من صنع البشر "“. 


على الرغم من ذلك ظلَّت الفلسفة جذابة بالنسبة إلى بعض العلماء 


(1) أبو حيان التوحيدي: الإمتاع والمؤانسة» تحرير أحمد أمين وأحمد الزين» بيروت دون تاريخ, 
الجزء الثاني» ص14. 

(2) الموسوعة الإسلامية» أبو سليمان المنطقي. 

(3) انظر أعلاه» ص252. 

(4) أبو حيان التوحيدي: الإمتاع والمؤانسة» الجزء الثاني» ص6 12. 
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ولقد كان المعتزلة قد بذلوا دون ثمرة جهوداً مضنية في سبيل ذلك. وكان 
الأشاعرة قد تخلوا عن هذه المحاولات وبنوا تعاليمهم عن الوجود على جانب 
واحد وهو اختلاف الله وعدم إمكانية تقدير ما يبتغيه. فالمخلوق له فقط وجود 
معطى من الله وهذا الإعطاء لا يعني حيازة لفترة معيّنة من الزمن بل يُجدّد من الله 
و ا ا ا ا ا 
تجد جميع الكائنات الأرضية» وكل ما يحدث على الأرض» نقطة لقاء مشتر 
في هذه المقولة : تمّ اختزال الميتافيزيقيا الأشعرية بكاملها واو 
هذه المسلمات بلا معنى. والتعابير التى كان الإنسان يتحدث بها حسب توجيه 
افا ا ع كلجا ت 


وعلى أيّ حال فقد بدا اختلاف الله الخالق للأشاعرة مفهوماً ومصاغاً بصورة 
نهاشية»؛ إلا أن بعيدي النظر بينهم أدركوا نهم بأفكارهم هذه قد نزعوا من ع الإنسان 
القدرة كلياً. فكيف ستكون تلك الكومة من الجسيمات الجوهرية المتماسكة فقط 
بإرادة الله غير القابلة للبحث والإدراك قادرة على تطبيق القوانين المفروضة عليها 
وعلى مسؤوليتها الذاتية وبالتالي الحصول بذلك على انتظار الخلاص؟ ولم تقدم 
- إلى الآية مواد إِْ َحَدَ ربك من بن ءادم مِن ظهورهر دري راشم عل نشم 
الست ریک الوا بل شهدا أن تَعُولوا بوم المد نا ڪا عَنْ هد ا مين 0 (لعل 
لقره الآية ولد دنا جهنم ڪيا سى امن واا ٠‏ هسم قوب لا مهود ها 
ا وم اع ل يرون يبنا E‏ لا تمو يب ویک کار بل مضل وک هم 
اله کوک ) م.)» حيث يرد القول: أن أهل الجن قد : نم اختيارهم مسبقاً قبل 
الخلق: أي عزاء» وإنّما قوت أيضاً الشعور المقبض بأل الإنسان لا حول له ولا قوَة 
تجاه الله المستبد وأنّ هناك حاجة للتخلي عن كل تفكير مستقل وللتمسك بحماس 
شديد بجميع تفاصيل الشريعة» وحتى أدقها لكي يُبِيّن الإنسان للناس من حوله أنه 
ينتمي إلى أولئك المختارين. وألم يكن هذا التمسك الدقيق بحرفية الشريعة هو 


(1) سورة الأعراف» الآية 172. 
(2) سورة الأعراف» الآية 179. 
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فيها أهداف وطرائق ق هذا العلم”'". ولكنّه لم يجد في ذلك ما يروي ظمأه. > في سسمنة 
3 / 5م ا عن وظيفة مدررس في المعهد الذي اس نظام الملك في 
بغداد بحجة السفر إلى مكة لأداء فريضة الحجَ» وعاش عدّة سنوات منعزلاً عن 
الناس قبل أن يستأنف سنة 498ه/ 5 وظيفته التعليمية في بادئ الأمر في بغداد 
وبعد ذلك في نيسابور. في كتابه «المنقذ من الضلال». وهو نوع من السيرة الذاتية» 
ELE‏ فى كسب العلم كانت مرضية بالنسبة له. بما في ذلك 
الفلسفة كيدا بالفارابي es‏ تعبيري 
يحفظ كرامة العقل مثل دفعه الإنسان إلى الطاعة غير المشروطة تجاه 2 


4. إعادة بناء القدرة الوجودية للمخلوق: 


خلافاً لما هو الحال في المسيحية لا ينزل الله في الإسلام أبداً إلى المرتبة 
الوجودية للإنسان. فالله» خالق العالّم ومسيّره» لا يزج نفسه في العالم لكنه يطلب 
تطبيق قوانينه كشرط للخلاص في العالم الآخر. فالوجود في «الشاهد» والوجود 
في «الغائب» يجب أن يكونا مختلفين إذا ما أريد أن يكون للرسالة؛ بأن الله مختلف 
کا أ معت إذ ليس المطلوب الاستدلال من التصرف هنا على الحكم على 
هذا التصرف هناك عندما يأخذ المرء الاختلاف بين مجالي الوجود على محمل 
الجد. إن التوتر بين واجب الإنسان البحث ذاتياً عن الخلاص في هذه الدّنياء 
وذلك عن معايير سي جد حي والحاجة إلى التأكيد على 
اختلاف الله كلياً والذي يشمل أيضاً عدم إمكانية تقدير ما يبتغيه» من جهة أخرى. 
كان عصيا لا يمكن تجاوزه. 


W. Montgomery Watt: Muslem intellectual. A Study of al- Gazali, Edinbourgh (1) 

1963, 65ff. 

(2) ناغل: قلعة الإيمان» ص359. انظر أيضاً: الغزالى: المنقذ من الضلالء ترجمه عن العربيةه 
أ. أ. الشاذلي» هامبورغ 1988م» ص40 وما بعدها ا وما بعدها. 
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الذين يمارسون علم الكلام العقلاني» وكان هذا يعني في المقام الأول الأشعري. 
يعتبرون في القرن الثاني عشر مشاغبين يتجرؤون على انتقاد السَّنّة النبوية» وكان 
الناس يطالبون السلطات بمحاربتهم. من أهم الكتب التي ألفها فخر الدّين الرازي 
كتابه الضخم في تفسير القرآن بعنوان «مفاتيح الغيب» المشهور بالتفسير الكبير 
والذي يعد» بفضل تطرقه في مقاطع عديدة وطويلة إلى مختلف الموضوعات› 
كنزاً ومرجعاً أساسياً للتاريخ الإسلامي الفكري والاجتماعي في العصر الوسيط. 


يتطرق الرازي في أحد هذه ا إلى الآية: يولك عن الروج قل 
روح مِنْ صر رق و تسكن العا إلا قلیلا 24 يتحدث هنا عن «أمر» الله الذي 
ليس من السهل تفسيره . فأكثر الحرفية «أمر» أو «شأن» .غير صائبة لأنّه لا يتعلق 
بتعليم محدد أو بعدة تعليمات ملموسة يصدرها الله في مناسبات معيّنة. وها 
بوسط غير مادي صادر عن الله بصورة متواصلة خارج حدود الزمان والتاريخ 
والذي يجب فهمه كحامل للأمر الإلهي الفاعل دوما والمنظم للخليقة في الكون. 
في بعض الأحيان يظهر في القرآن الملائكة كحملة مشخصنين لهذا الوسطء وفي 
بعض الأحيان يكون مستقلاً بذاته . هنا في سورة الإسراء تقام صلة بين كلمة 
(اروح» وكلمة «أمر): فالروح هي جزء أو جانب من الأمر الإلهي. وتعبير «الأمر 
الإلهي» ليس ملكا فكرياً للنبي؛ فنحن نجده أيضأ عند شاعر معاصر لمحمّد اسمه 
أمية بن أبي الصلت» يوجد في أبياته تعابير أخرى من النص القرآني ماج 
خد الاق س غا إلى کسه إلى جانبه» يغضب منه. بذلك كان الأمر شيئا 
Sg E‏ 
لله يكون حاضراً في هذا العالم على الدوام. كان علماء الدّين المسلمون يبحثون 
دوماً عن هذا الثالث لكي يربطوا بين العالم والله بشكل أفضلء وفي الوقت نفسه 
تكن يجعلوا الک الألمى ل سیب الاد عباشرة وبالتاتي لكن يركوا ل سان 
بقية من حرية التصرّف والمسؤولية الذاتية. وجد سفيان بن عيينة هذا الثالث في 


)210 سورة الإسراءء الآية 85. 
2( انظر اوآ كر ال قا لوه سبحنته وتعلك عم سركت 4 [النحل: 1] وانظرما بعدها أيضاً. 
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ما كانت الصوفية الهادفة إلى التعمق الأخلاقي تعتبره نوعاً من الأباطيل؟ بذلك 
وصل الانفصال بين الصوفية والسَنيّة إلى مرحلة النضج. فالتقيّد الحرفي الدقيق 
بأحكام الشريعة لا يقرّب المؤمن على الإطلاق من الهدف السامي المتمثل في 
التخلي عن الأنا بالتوحد مع الله. 

لشت فى اليم کا يرون أن نزع القرار من الإنسان» عند التفكير فيه 

حتى النهاية» يجعل القوانين التي يطلب الله تطبيقها تبدو عبثية ولا معنى لها. 
فالجويني أعلن بكل جرأة وصراحة أن الله يطلب من مخلوقاته أشياء غير قادرين 
على أداتها - وهذا تناقض صارخ مع الوعد القرآني ا 
بقدر ما تستطيع: 38 لا یکل ف آنه نفس إلا سما 001 

كم كانت مربكة وخطيرة أيضاً هذه الأفكار الأشعرية بالنسبة إلى ديانة تدرك 
وسطها الحياتي في قانون يشمل كل شيء ومنزل من الله! وأن تكون هذه الأفكار 
قد واجهت في القرن الحادي عشر عداوات في المذهب السني نفسه يصبح الآن 
مفهوماً. ولقد أراد الغزالي بعد إعراضه عن العقلانية الابتعاد عن كل تكهن 
ونصح بإلحاح باتباع الخطى التي سار عليها النبي محمّد”". وكان هذا هدف 
كتابه الرئيسي الضخم «إحياء علوم الین 

لنقفز الآن قرناً من الزمان لنصل إلى الفقيه فخر الدّين الرازي (المتوفى سنة 
5ه 1209م( . كان هو نفسه يسمّي نفسه أشعرياً - في زمن كان فيه هذا الاتجاه 
يُشْكّل موقفاً خطيراً لأقلية من الناس» مثلما كان موقف المعتزلة قبل قرنين من 
ا E!‏ اا ا 0 تتمة 


الله إا إذا كانت OS CE LAS‏ 


(1) سورة البقرة» الآية 286. 

(2) ناغل: قلعة الإيمان» ص217. 226 240, انظر أيضاً ص154 وما بعدها. 

(3) انظر أعلاه» ص 247. 

(4) الغزالي: إلحاح العام عن الخوض في علم الكلامء تحرير م. م. البغدادي» بيروت 1985م. 
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المعروفة» آم هي علاقة الخلط بينها ذاتها؟ هل لها وجود مستقل كعرض في 
جوهر أجسامنا آم هي شيء مختلف كلياً عن كل هذا؟ الآية 85 من سورة الإسراء 
تثبت أن الحالة الأخيرة هي الصحيحة؛ فالروح هي جزء من الأمر الإلهي» من 
كلمة الخالق التي لا تهدا أبداً: 3 كن کون 46" ". فهي تنجم إذاً عن هذا وحده. 
ولكن ليس عن عصارات الجسم. وهي تدخل في الجسد وتمنحه الحياة؛ أما 
ماهيتها فهي في نهاية المطاف غير قابلة للتفسير» ولكن هذه الحالة تنطبق على 
كثير من الأشياء. فالعسل الحامض له خاصية إيقاف سيلان المرارة؛ والجواب 
على السؤال من أين لها هذه الخاصية يبقى غير معروف "". وبذلك ينفصل الرازي 

مبدئياً عن رؤية الأشاعرة لطبيعة الإنسان. بالنسبة لهم لم يكن «الوجود الحي» 
إلا عرضاً وضعه الله في لحظة معيّنة في جوهرء وفيما عدا الجوهر والعرض لا 
يوجد شيء ثالث في الخليقة ويكرّر الرازي ضمناً هذا الرأي وذلك عندما يقول: 
بالنسبة إلى «المتكلمين» يتجلّى الإنسان كلياً في هيئته القابلة للإدراك بواسطة 
الخو . وهذا يعني أن الرازي يعتبر الآية ل ويشتلوتت عن اروج فل الوح من 
مر ری وما ویش من الام إلا تیک ي برهاناً خطياً على أن هذه الفرضية غير 
صحيحة؛ وكذلك المقطع التفصيلي الطويل عن جوهر الإنسان. 


ولكن على هذه الفرضية يستندء كما يبين الرازي في كتاب تعليمي مرجعي 
عن تاريخ الفكر الإسلامي والميتافيزيقيا الإسلامية» الرأي التعليمي للمدرسة 
الأشعرية المبكرة ع ولكن في هذه الأثناء ثبت 
لاله ا حدود الحالة الحسية المجرفة ىداك کاب معد ا سذ 
رفغا وجودذا كيرا مهن شان التخلاقة:.وبالتاك أك معقرلة لان الإانسان بهد 
(1) سورة البقرة» الآية 117. 
(2) فخر الدّين الرازي: مفاتيح الغيب. الجزء 21ء ص37 وما يليها. 


(4) سورة الإسراءء الآية 85. 
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«كلام الله»» ووجده ابن قتيبة في وسط هلامي قق كما أن الماتريدي لم يجعل 
ببساطة كل حدث في الخليقة مرتبطاً بفعل اعتباطي من الله وإِنّما افترض وجود 
«طبائع» يجب أن تكون محيطة بالإنسان. وعند ابن رشد نجد في استخلاصه 
«العالم بأسره» فكرة مشابهة معززة بآراء من دراسة الأفكار المنقولة من العصر 
القديم “. ولكن في نهاية المطاف بقي التصور عن تقسيم الوجود إلى قسمين» 
خالق ومخلوقات» هو المنتصر على الدوام. 

بالنسبة إلى الرازي كانت الآية ول ويکوت نارح فل روح ن صر ر 


َم اویش م لل لا یاد < فنا مسف القع عن حا الفا د 
الماهية الحقيقية للإنسان. فيعود في بادئ الأمر إلى الآية من السورة نفسها التي 
جاء فيها : ڪل يعمل عل سا عل سَاطليَهِ ایر 30 يقول: إن هذا لا يعني أي شيء آخر سوى 
أن هناك صلة بين روح الإنسان والتصرفات المنطلقة من هذه الرُوح. ولكن مهي 
هذه الرّوم؟ يقول الرازي: إن الإجابة على هذا السؤال تتطلب بحا رباعياً. يجب 
في بادئ الأمر البحث في مشكلة ماهية الرّوح وتوضيح ما إذا كانت مكانية» أي 
جسم» أم لاء أو بالأحرى. إذا ما كانت توجد في الجسم مستقلة أم لا. بعد ذلك 
يجب معرفة ما إذا كانت أزلية أم عرضية (طارئة). بعدئذٍ ينطرح السؤال عمًا إذا 
كانت بعد موت الجسد تبقى موجودة أم لا. وأخيراً يجب معرفة ما يمكن أن تعنيه 
السعادة والهلاك نسبة إلى الرُوح. سنقتصر هنا على بحث المشكلتين الأوليين لأن 
المناقشة التفصيلية لمسألة الماهية تثنت تثبت كم ابتعد الرازي الأشعري عن المواقف 
الأساسية التي كانت تتبناها مدرسته في القرن الحادي عشرء وهذا على الرغم من 
أنه ظل» لاحقاً كما سابقأء يستعمل الأجزاء الجوهرية من اللغة الأشعرية الموروثة. 


هل الرّوح جسم مستقل في جسدنا مولدة من عصارات الجسم الأربع 


J. M. S. BalJon: «The Amr» of God in The Koran. In: Acta Orientalia 23, 1958, (1) 
7-18. 
.85 سورة الإسراءء الآية‎ )2( 
.84 سورة الإسراءء الآية‎ )3( 
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داخل العالم ولا في خارجه وغير متصل في داخل العالم ولا في خارجه وغير 
متصل بالعالم ولا منفصل عنه» ولكنه متعلق بالبدن تعلق التدبير والتصرف كما أن 
إله العالم لا تعلق له بالعالم إلا على سبيل التصرف والتدبير. والفريق الثاني: الذين 
قالوا النفس إذا تعلقت بالبدن اتحدت بالبدن فصارت النفس عين البدن» والبدن 
غين النفمن ومجموعهما عند الاتحاد هو الإنسان فإذا حاء وفت الموت بطل 
هذا الاتحاد وبقيت النفس وفسد ادن هذه المقولة تستند» حسب الرازي» 
إلى حجج غير قابلة للنقض يناقشها ويؤيدها واحدة واحدة”. نفس الإنسان. 
أناه. هي كل لا يتجزأ وهي على هذا الأساس تتناقض مع الجسد الذي يتركب 
من مكوّنات مختلفة. أن تسير الأمور هكذاء يختبره الإنسان بالحدس على ذاته. 
ولكن هناك أيضاً سلسلة من البراهين المقنعة على ذلك. أما معالجة الانطباعات 
الحسية وبواعث التصرف الناجحة فهي معقدة جداً إلى درجة أن تحليل مجال 
جزئي منها لا يصيب الحقيقة EE‏ الكو الشديد 
للسلوك البشري تحطمء تبعاً لذلك؛ التعاليم الأشعرية القائلة بأن الفعل المنفرد 
للقدر الإلهي ونتيجته يجب أن يکونا فاخن ها وتخطو خطوة كبيرة نحو 
الرؤية العضوية للوجود. 

من منظور آخر يوضح الرازي أن الميتافيزيقيا الأشعرية القديمة ورؤية 
الإنسان ككائن عضوي هي تستبعد كل منهما الأخرى. ولك ج لأن 
الإنسان کا كلا متكاملاً إمَّا أن تكون الأعراض ١حياة».‏ » «(علم)» «القدرة على 
التصرّف»» موجودة في كل جزئية من جزئيات المادة» إلا أنَّ هذا يؤدّي إلى تفكّك 
الكلية إلى عدد كبير وغير معلوم من الأجزاء - وهذا ما يناقضٍ الشعور بالأنا. 
لامعو سرع ريات اسه يي ks‏ 
بصورة متوافقة” : 52 أن تكون خاصية وححيدة» ولتكن «الوجود الحى» 
(1) فخر الدّين الرازي» مفاتيح الغيب» ص 45. 
(2) المصدر نفسه. 
(3) هنا يتم نقل فكرة «دليل التمانع»» التي أراد المعتزلة والأشاعرة البرهان على وحدانية الله = 
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قدراً معيّناً من الاستمرارية في كينونته. والعودة إلى الذات» إلى وعي الأناء تعبر 
عن خطوة حاسمة لتجاوز الأشعرية. ولكن إذا ما كان الإنسان أكثر من الجزئيات 
المادية التي يمكن إدراكها بالحواسء فماذا سپكون إذاً؟ يعرض الرازي أولاً أن 
جميع الناس لديهم وعي للأناء شعور بالهوية المستقلة» موجود بصورة مستقلة 
عن الحالة الجسمية. فالإنسان يمكن أن ينموء يزداد سمنة أو نحافة» لا بل وأن 
يفقد بعض أعضائه - لكن شعوره بأن أناه لم تنقص نتيجة كل هذا ولم تزدد» يبقى 
قائماً لديه”'". هذا الشعور بالأنا غير المتأثر كما هو واضح» بتغيرات الجسد هو 
حسب الرازي» ليس مجرّد إحساس عفوي ومكتف لذاته بالوجود» بل إِنَّهِ يُظهر 
انفعالات دون أن يكون الجسد مشاركاً في أية صيغة ولو مهما كانت ضعيفة؛ فالأنا 
يمكن أن تغضب أو تفرح دون إحساس من الأطراف أو تحريكها. 

إذا ما كان وعي الأنا هو الذي يصنع الإنسانء فلا بد من توضيح العلاقة 
القائمة بين هذا الوعيء الذي يبدو أنه يحمل ملامح فردية تماماء وبين الرّوح التي 
هي جزء من الأمر الإلهي - شرح ذلك يجب أن يعيد انتباهنا إلى السؤال الأول. 
الفردانية الخالصة للوجود غير المادي» الذي كوّن الإنسان لا يمكن أن يكون جزءا 

من أمر الخالق الجاري عبر الخليقة. ذلك أن الرازي يجد أيضاً الفرضية القائلة 
أن الإنسان هو جسم هيولي يخترق الجسم المدرك المؤلف من مادة خشنة مثلما 
يخترق اعنص النار الفحم أو زیت السمسم حبوب ا فرضية جديرة 
بالملاحظة» لكنّه يضطر في نهاية المطاف إلى التخلي عنها؛ وإلاء يجب مماهاة 
الفيض المادي الرقيق مع الرَوح. وهذه يصفها بعض دعاة التعاليم المذكورة بأنّها 
وفرة من الجسيمات الضوئية السماوية الناعمة التي تشبه طبيعة أشعة الشمس التي 
هي مثل ذلك الفيض غير قابلة للانحلال ولا للتجزئة. 


ولكن حسب رأي الرازي «المحققون منهم من قال الإنسان عبارة عن هذا 


)1( انظر اعلام ص 195. 
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انات أن اقا (الرازي) عن الروح والإنسان في تعليقه على الآبة ولوت 


عن الروج ل ألرُوح مِنْ مر ري و اور لامك چ ا تلك بأشكال 
مختلفة إلى كتابه (الغزالي) «تهافت الفلاسفة». 


يتضمن الاستناد إلى الغزالي العديد من المشاكل الصعبة التي أود التطرّق 
إليها باختصار فقط. كيف يمكن تفسير أن الغزالي؛ الأشعري» الذي يعتبره 
الرازي مدافعاً عن تعاليم يعرض في الكتاب المذكور عدم إمكانية البرهنة عليها؟ 
لقد لاحظ بعض المؤلفين القروسطيين أن محاججة الغزالي لها معان متعددة. 
ولذلك اتهم ابن طفيل» NT‏ الغزالي بالمخادعة الثقافية» وابن رشد 
نفسه قال عنه: (إِنَّه مع الأشاعرة أشعريء ومع الصوفيين صوفي» ومع الفلاسفة 
فيلسوف) 00 


يبدو أن هذا الانطباع قد نجم عن شرخ عميق في السيرة ال ا 
الغزالي. في منتصف القرن الحادي عر ا کان ان 1 ثر إلى د کو 
بالإمكانات الفكرية المستندة إلى المنقول الفلسفي من العصر القديم» الإمكانات 
الفكرية التي كان يبدو أنّها قد تركت بعيداً خلفها الميتافيزيقيا الأشعرية الضعيفة. 
وفي بحثه «مقاصد الفلاسفة» ألقى نظرة على هذه الإمكانات. ولقد أثرت على 
تفكيره أكثر مما يريد هو نفسه أن يعترف. لكن الفلسفة لم تتمكن من تقديم 
شيء واحد له ألا وهو: أن تجعله متيقنا من حقيقة طريق الخلاص الإسلامي. 
لم تقدم له الفلسفة بهذا الخصوص أي فائدة» وهذا ما شكل خيبة أمل كبيرة لدى 
الغزالي. تضمن كتابه «تهافت الفلاسفة» مقدّمة تنصل فيها من المضمون لأن 
الغلوم ا د إلى ف ات غات رقا ا بريد اه بجت ارا 
هذه الأثناء بعنوان «تهافت الفلاسفة». جاء في هذا الكتاب قوله: «وإنما نريد أن 
نعترض الآن على دعواهم معرفة كون النفس جوهراً قائماً بنفسه ببراهين العقل. 
(1) سورة الإسراءء الآية 85. 


(2) الغزالي: تهافت الفلاسفةء تحرير دنياء القاهرة بلا تاريخ» ص 243 وما يليها. 
Ernst Behler: Die Ewigkeit der Welt. Muenchen 1965, 138 (3)‏ 
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مثلآء موجودة في كثير من الجزئيات في وقت واحدء. مما يؤدّيء حسبما يريد 
الرازي أن يُييّنء إلى اتقسام الكل إلى عدد كبير من المكوّنات التي يتصرف كل 
منها بصورة مستقلة عن الأخرى. ما التصور عن التنظيم الذاتي» الذي هو في 
عملنا العلمي أيضا جديد جداء فلم يكن موجوداء وهكذا كان يجب إيجاد شيء 
ما يعمل على جمع الجزئيات المادية وتكوين كائن حي منهاء وهذا الشيء يجب 
أن يكون لديه» تبعاً لفكرة مولعل ا ا 
الوجود المادي - مثلما أن الخالق متفوق وجودياً على المخلوقات. هذا التوجه 
الأساسي الكامن في المحاججة اللاهوتية الإسلامية يشير إلى نه يوجد في الزوح 
غير المادية - وبالتالي غير الخاضعة للصيرورة والفناء - ذلك المنظم وأن هذه 
الرّوح غير منبثقة» كما يرى بعض فلاسفة الطبيعة» ا ا ا 
ا وهذا الذي يح يجمع الجزئيات ويشكل منها جسداً لا تملكه هذه الجزئيات 
كلياً ولا يلاقي مصيرها المحتوم وإنّما يجتاز نهايتها وا 2ا 
إلى غيره من المفكرين الإسلاميين: فإ التميز الأنطولوجي للروح وعدم تعلقها 
بالجسم يمكن معرفته بأن إهمال لا بل وقمع حاجات الجسمء يجعل القدرات 
المذكورة للروح تتفتح بشكل كامل. ولكن هناك خاصية أخرى تمكن الرّوح من 
أداء مهمتها التنظيمية: القدرة على تجميع المعارف. فالجسم» وليكن قطعة من 
الشمع مثلآء الذي هو على شكل مثلث يفقد هذا الشكل عندما يُضغط إلى شكل 
آخر. أما الرّوح فهي مختلفة كلياً. فكلما أدخلت إليها «أشكال غير محسوسة» 
تزداد قدرتها على الاستيعاب والمعالجةء وبهذه الطريقة ينمو فهم الإنسان المكوّن 
من راسا ترجهها لون ری 


بلركر الرازي» ال جانب عدد قليل من الآسماء الأقل شهرة ب بين أولئتك 
الذين يتبلون «المعاد»). أي انبعاث الروح. الغزالى. ولیس هناك أي صعوبة فی 


بواسطتها ناغل : قلعة الإيمان» ص123 وما بعدها): إلى الكنائق البشري د وهذا المغال ن 
الانزياح الكبير في زاوية النظر. 
(1) فخر الدّين الرازي: مفاتيح الغيب» الجزء 21» ص37 وما يليها. 
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في تقريره عن هذه الرؤيا يقول ابن عربي: إن محمّداً أعرب عن رضاه عن 
تسمية الحواس؛ فهي توصف أيضاً بتعابيرنا اليومية المعتادة» لكنها لهذا السبب 
بالذات تن الوجود الإلهى الحقيقى,يضورة غير كام فيا الر جرد تناسيه أكثر 
اا لاق التعريقي ا اا ا ف د اك 
البشرية على الاستيعاب ولاختراق الواقع الحقيقي» يعني دوماً تحديد (وضع 
حدود) للطبيعة العليا. وهكذا جاء في القرآن أن الله بعد أن أكمل خلق الكون 
ی - أي إِلّه قد وضع بذلك حداً بينه وبين الطبيعة. لكن الله قال 
أيضاً في القرآن: نه موجود في السماء والأرض وفي كل مكان نحن موجودون 
فيه بي ااي يشتق ابن عربي هذا القول بقفزة ذهنية جريئة 
من الآية: ليس ا کی 4 إذا لم يكن هناك شيء مثله. عندئذٍ يكون 
لا يوجد إلا هو. وبذلك يكون كل شيء. كل شیا چا - ولكن فقط 
ظاهرياً - بما يتناسب مع مفاهيمنا. . تحت فوضى التحديدات يتوارى الجوهر 
الواحد الذي لا يوجد سواه وحده: الله . 
بعد التقليل ليد و وا بر دو 
كل شيء جزء من الوجود الإلهي! جميع ظواهر العالم المدرك بالحواس 
شك عدا رف ال ی ب اه 
لکن هذا لا يرفض باي حال كشيء لا قيمة له» وإِنّما يعتبر الثناء الضروري على 
«الواحد». العلّة والمعلول» الله والخليقة» لم يعد يُفكر بهما بتسلسل زمني كما 
الم DY‏ 


e 


ولكن إدا ما كان ما تنشغل به المعرفة البشرية والإدراك البشري 55 
(1) سورة الشورى» الآية 11. 


(2) تيلمان ناغل: ابن عربى والمذهب الأشعري» كولن» قيينا 1991» ص 229. 
(3) المصدر نفسه» ص235 وما يليها. 
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ولسنا نعترض اعتراض من يبعد ذلك من قدرة الله أو يرى أن الشرع جاء بنقيضه 
بل ربما نبين في تفصيل الحشر والنشر أن الشرع مصدق له» ولكنا ننكر دعواهم 
دلالة مجرد العقل عليه والاستغناء عن الشرع فيه»". 

بريد الترانى دنه E‏ » الذي تشكله الفلسفة» حسب رأيه» على الشريعة 
بالقول بأن الآراء الفلسفية وفلسفة الطبيعة ليست خالية من أي صحة كلياء وإنّماء 
في نهاية المطاف» غير ذات جدوى: عندما يثبت يثبت خلق العالم من قبل الله» تكون 
طبيعة هذا العالم غير مهمة. بما أن هدف الغز الي في كتابه «تهافت الفلاسفة» 
هو الهدم - الفلاسفة ير لديهم برهان قاطع على فرضياتهم - يحتفظ لنفسه 
بالحق في استخدام وجهات النظر العقائدية الإسلامية المختلفة والمتضاربة أيضا 
حسب الضرورة. 


كان ابن عربي (المتوفى سنة 637ه/ 1240م)» المنحدر من الأندلس 
والذي عاش وعمل فيما بعد في مكة والأناضول وسورياء أهم معبّر عن هذه 
الأفكار الإسلامية الجديدة. أن تكون قد أوصلت رسالة الإسلام إلى خاتمتهاء 
وجعلت الوعد بالخلاص بحكم اليقين الذي لا يتزعزع» هذا ما تجلّى له في 
ا 0 
حتى محمّد. أحد هؤلاء الأنبياء نبّه ابن عربي إلى الآية: مان دآبَةٍ واا اا 
ا إن ری على صر شتفي فشعر بسعادة عارمة لما سمع هذه الكلمات. 
بعد ذلك تقدّم محمد وأكد له أن الله هو جوهر السمع وحاسة الرؤية واليدين 
والقدمين واللّسان. الوه الخ اتن اذا ما كان اليه ون شيا وغ الدات 
يتقدّم على كل إدراك وعلى كل معرفةء فإنَّه هنا الوجود الإلهي؛ فهو يتجلّى في 
القرار الأعمق للأنا. 


(1) الغزالي: تهافت الفلاسفة» ص242. 

(2) المصدر نفسه» ص66 وما بعدهاء ص70. 
(3) المصدر نفسه» ص68. 

(4) سورة هود» الآية 56. 
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على السحر الذي كان مزدهراً فى زمانه» فيفسّر نجاحاتها التى لا شكٌ فيها على 
الإطلاق. بالنسبة لهء بالمعرفة الواسعة التى يملكها السحرة عن «عادات الله». 
كونه أشعرياً يحرص على اعتبار الله وحده» ضد «الفلاسفة والمنجمين والصابئة». 
الأشياء عندئئٍ يكون الله قد غير عادته في تلك اللمحظة > ا 
لم يستطع إيقاف النصر الذي حققه الفهم السحري للعالم» > القريب من فكرة 
«وحدة الوجود». ليس بالموقف الدفاعي الرافض لهذا الفهم يستطيع إسلام 
الشريعة الصمود. وإنّما بأن يضمه إليه وبذلك يروضه. 


5. علم الكلام اف في ين وأواخر العصر الوسيط: 


القيمة ا ا SS SEN‏ ت الملامة في آي f‏ 
الشتهرستاني (المتوفي فى سنة ة 2548| 1153( في بحث عن «الكلام» في جداله 
مع «الفلاسفة» البرهنة على أن الله هو نقطة الانطلاق لكل تصرف من تصرفات 
الإنسان. لكنّه لا يستند في ذلك على التعاليم الأشعرية المعروفة وحدهاء وإلّما 
يدخل تجارس وخبرات ا إن الاسان حر ا فك بان ديه 
القدرة على القيام بتصرف معيّن» ولكنه - وهنا يستعمل الشهرستاني حجة وعي 
الإنسان لذاته ضد «الفلاسفة» - يشعر أيضاً على الدوام أنه يحتاج إلى مساعدة؛ 
كما نه يشعر دوماً بأد تصرفه لا يخصّه بالكامل الان لاصوا ولک 
فقط أصواتاً معيّنة وهو لا يستطيع تشكيل أخرى؛ وهو يحرّك يديه وأصابعه» ولكن 
إذا ما أراد تحريك عضو واحد فقط» ولكن دون أن يحرك الأوتار العضلية التى 


(1) فخر الدين الرازي: مفاتيح الغيب» الجزء الثالث» ص213. 
)2( راجع نشأته: 
Gimaret, Monnot: Shahrastani, Livre des religions et Sectes Unesco 1986, Bd. 1‏ 
S2.‏ 
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سوى الظواهر السطحية غير الأساسية لعملية الوجود الإلهي» فما هي الفائدة 
من العلوم التي تعتمد على هذه المفاهيم؟ وما هي الفائدة من العلوم الشرعية 
التي تعرّف وتقيّم تصرفات الإنسان الظاهرية استناداً إلى معايير مكتسبة بدورها 
بواسطة تعاريف من مجموعة من النصوص التي» وإن كانت صادرة عن الله أو 
موحاة منةء مفصّلة على قيامن قدرة العقل البشري على الاستيعاب؟ في ضوء 
رسالة الخلاص لابن عربي يبدو الإسلام الشرعي مع جميع مناصبه ومؤسساته. 
القصاق والمجيرد و وحاي العدل الدين و حصو لهم عير دالت رجاه مريت 
لا بل ونوعاً من الخداع والغش ”. ل a‏ 
يقترب من الواحد الأحدء وإِنّما عندما يثق بقيادة . مبصر مبصّر أو ولي يثقب ببصيرته 
الغلاف الظاهر الخارجي الذي لا تهتم الشريعة إل به» يكتسب المرء الإيمان 
الحقيقي. العمليات الجارية تحت السطح الخارجي للغالم المدرك بالحواس 
لا يمكن توضيحها بالتعاريف لا يمكن النظر إليها إلا بالصور. ومن يكون 
قادراً على رؤيتهاء من يستطيع إدراك واستقبال القوى الرّوحيَّة الموجودة وراء 
ما تدركه الحواس» والتي تحدّث عنها ابن عربي في وصفه لرؤياهء يصح قادرا 
على التأثير عليهاء وإن كان بمقدار ضئيل فقط: لعل لمان الرجل 
المناسب والمؤهل لقيادة المؤمنين إلى الخلا (2) 


وهذا لا يكمن في فكرة ابن عربي وأمثاله عن «وحدة الوجود» تحد 
للمسؤولين عن الإسلام الشرعي وحسب. وإنّما أيضاً دعوة قوية إلى التوجه نحو 
السحر. حتى ذلك الحين كان السحر يعتبر تطاولا ومحاولة معارضة للإسلام 
للتدخل في عمل الله. کان ال اء يشعقلون هدافا فط كان موس » كاد 
في القرآن» قد تغلب على سحرة فرعون بمعونة الله» وكانت المعجزة المحققة 
ون انقوس ا ایی لا يوجد أي مسبّب إلا الله والله لا يستطيع 
الإنسان معرفة ما يريده ولا التأثير عليه. أما فخر الدّين الرازي» ذو الاطلاع الواسع 


(1) تيلمان ناغل: ابن عربى والمذهب الأشعري» ص235. 
(2) تيلمان ناغل: تيمور الفاتح» الكتاب الثاني (الفوضى والكون). 
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له الأسس العقلانية للعقيدة. ولكن مثل بقية اال قإن هذا الاب 
أيضاً يُشْكّل في نهاية المطاف «عبئاً غير محمول» وهوء بسبب القدرة الوجودية 
الناقصة للانسات» لآ مکو تأدينه إطلاقاً. حسب الرأي الأشعري لا يترتب بدا 
نتيجة الحالة الوجودية للمخلوق» واجب الاختراق العقلانى لحقائق العقيدة» بل 
هي تأتي من المنقولات وحدها التي تقدمها. ٠‏ 
هذا الرأي يتبتاه بطبيعة الحال في نظرة عامة الرازي» فهو يخدم التبرير 

الديني لكل اللاهوت. أما الخلاف حول ما إذا كان ذلك الالتزام يشمل فقط 
السعي إلى المعرفة أم إِنّهِ هو المعرفة ذاتها فيعتبره نوعاً من السفسطة أو المبالغة 
في التدقيق. ويقول الرازي: إِنّه بعد التطبيق الصحيح لقواعد «النظر» ينشأ العلم 
بالضرورة» ليس فقط حسب عادة الله وبالتأكيد أيضا ليس كناتج للمخلوق 
«الناظر». و«لأن كل من علم أن العالم متغير وكل متغير ممكن فمع حضور 
هذين العلمين في الذهن يستحيل أن لا يعلم أن العالم ممكن» والعلم بهذا 
ا فروري وان وااو لجرل د الكت ال e‏ لكو ره 

لله تعالى فيمتنع وقوعه بغير قدرته»” ". عند هذه و لمعل ص اسان الشيء 
الأول هو أن التعاليم الأشعرية القديمة القائلة بأن كل ما يحدث في الخليقة 
يحدث حصراً بواسطة الله. لا يتم التخلي عنها بأيّ حال؛ الوجود الممكن هو 
ذلك الوجود الذي ينتج عن الوجود الضروريء عن الله. ولكن مجال الوجود 
غير الإلهى الذي كان يعتبر «مخلوقاً» وكان يظن أنه مشمول كلياً بتعبيري 
الجوهر وال والذي يشغل هنا الصنف «(ممكن)» قد تم استكماله بقطاع 

من العمليات الذهنية من الممكن أن يتوصّل فيه المخلوق أيضا بالضرورة إلى 
استنتاجات معينة. العلم كوجود عالِم لم يزل كما في السابق ممكناً أيضاً وبالتالي 
من صنع الله؛ وهذا ينطبق على كل وجود للمخلوقات. إلا أن مضمون العلم 
يجب فصله عن معطيات الوجود العالم؛ ذلك أن المضمون يمكن دون شك أن 
ينتج عن استنتاجات ضر ورية. 


(1) فخر الدّين الرازي: محصّل أفكار المتقدمين» ص 29. 
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تربطه مع الأعضاء الأخرىء فإنّه لن يتمكن. لكن «الفلاسفة» كانوا يزعمون بأنَّ 
القدرة على التصرف تعني التمكن من فعل شيء معيّن أو فعل عكسه” '. 
ولكن علم الكلام تحرر» بتبنيه مفاهيم أساسية من الفلسفة» من المأزق 
الذي كان قد وضع نفسه فيه في القرن الحادي عشر. لنتذكر أنه كان شائعاء في علم 
الكلام المعتزلي وعلم الكلام الأشعري المبكر. اشتقاق اختلاف الوجود الإلهي 
(عن الوجود الآخر) من التضاد الوجودي بين «المخلوق» و«غير المخلوق»؛ من 
العالم والخالق. في الفكر الأشعري تم دفع هذه المقابلة إلى أقصى الحدود: كل 
ما وجده الإنسان في هذا العالم وکل عمل قام به كان مخلوقاً من الله» ولم يكن 
غير مخلوق إلا الله وحده. هذا النوع من «الكلام» يُسمّيه فخر الدين الرازي» في 
إلقاء نظرة إلى الوراء على تاريخ علم الكلام» طريق الأقدمين . يضع مقابله 
يقة الحديثين الذين يقسمون الوجود إلى وجود ضروري ووجود ممكن. هذا 
المفهوم الذي أدخله الفارابي إلى الفكر الإسلامي جعله الجويني لأوّل مرَّة في 
كتابه. الإرشاد فى اجرل الدين مثمراً لعلم الكلام El‏ 


لكي نقدر تبعات هذا الإدخال علينا أن نضع أمام أعيننا أن الأشاعرة كانوا 
يقولون: أن العلم لا يتولد بای حال. عن معالجة العقل لانطباعات الحواس 
والأخمار التي تصله» انما يوجد فى العارف فى اللحظة التى يمنحه الله فيها 
العرض المناسب. ويما لمم مطل دن انال ساف الاك ري 
عن القيام بذلك يتشكل بالضرورة حالة العلم بالشيء في الأساس ذي الصلة. كل 
علم ضروريء وبالتالي غير متعلق بتاتاً بالنشاط الذهني المسبق للعارف “. وقد 
تنسب إلى عادة لله أنه يخلق في إنسان أوَّلاً النشاط الذهني وبعد ذلك نتيجته. كان 
الجويني والأشاعرة الذين سبقوه يعرفون أنه من واجب المسلم أن تكون واضحة 
(1( الشهرستاني: نهاية الإقدام تحرير: 1726اة0101116)» بدون تاريخ. 
(2) انظر أعلاه» ص 241. 


)3( ناغل: قلعة الريمان. ص148 . 
(4) ناغل: المصدر نفسه» ص241 وما بعدها. 
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بشكل واضح بين مجالي الوجود, الوجود الأبدي بلا بداية والوجود المخلوق عبر 
الزمن. ولذلك يصرٌ على أن كلمة «موجود» تدل فقط على الاشتراك في اللفظء 
ولح لسن في ن فمن الممكن أن يحاجج المرء وان الوجود الممكن 
يمكن أن يعتبر ضرورياً أيضاً فور ما تسبّب في نشوئه الوجود الضروري - أي كونه 
دخل إلى الوجود بالضرورة. aT‏ بين الوجود الضروري من ذاته 
والوجود الضروري الذي تسبّبت به جهة أخرى. علاوة على ذلك» يضيف الرازي 
قائلاًء يمكن أن يشير المرء إلى أن «الضروري» ليس صفة للجوهر قابلة للإثبات”'". 
هذه هي بعض الأفكار التي يدافع بها الرازي ضد الاستنتاجات المستخلصة من 
علم الوجود الممكن والضروري: ضد علم كلام «وحدة الوجود». 

لنحاول الآن استخلاص الفائدة التي a E‏ بالفلسفة 
منتقلين من التعابير إلى المضمون. لقد تم تفادي تبني متعمّد للأفكار الفلسفية 
خصوص تفسير العالم» وذلك لأنَّ عالما سير وفق قوانين ذاتية كامئة فيه حسب 
التفسسير الأرسططالي كان من الصعب التوفيق بينه وبين فكرة الإله الخالق. 
بالإضافة إلى ذلك كان تأييد فكرة أبدية العالم سيغذي لدى المسلمين الاشتباه 
غير المقبول في أن التأمّل البشري يعتبر هم من كلام الله الذي لا يتغيّر ولا يبتدّل. 
على الرغم من هذه التحفظات المتعلقة بمسألة أساسية تأثر الغزالي في مجرى 
رات يقة متنوعة بأفكار ابن سيناء ولم يتمكن في أعماله اللاحقة 
من التخلص منها. 

كان علم الكلام الأشعري يعطي كل ما هو موجود صفة الشيء المخلوق. 
بناءً على ذلك كانت صفات الله الدالة على الفعل » وأهمها صفة «الخالق»ء 
لا يمك كن أن تقال الا هيده هيل وهذا كان غير مسموح. لأنّها كانت» لو لم 


(1) فخر الدّين الرازي: محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» ص45. 

Richard Frank: Creation and the Coranic system, Al-Ghzali and Avicenna, Heidel- (2) 
berg 1992. 

(3) ناغل: قلعة الإيمان» ص142 - 147. 
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لا أحد ينكر أن إدخال قطاع من العمليات الذهنية لا يزيل بأيٌّ حال بدفعة 
واحدة الصعوبات التي كان علم الكلام الأشعري يعاني منها. لكن هذه الاستعارة 
من ابن سينا مكنته على الأقل من متابعة العمل على المعرفة الإلهية العقلية. وأن 
تكون التصورات المستوطنة في القطاع الذهني لا يمكن» في نهاية المطاف» التوفيق 
بينها وبين علم الوجود الأشعري» هذا ما يكشفه الرازي في «المباحث المشرقية» 
الذي يشكل جداله الكبير مع فكر ابن سينا. كيف يمكن أن يقر الأشعري ب«الوجود 
الذهني»؟ أن المحكوم عليه بصفة وجودية لا بد وأن يكون موجوداً في نفسه. 
وذلك لأن إطلاق صفة على شيء يعني ضمناً وجود ذلك الشيء ء. هذه هي نتيجة 
لا مفر منها. لعلم الوجود الأشعري القائل» كما نتذكرء بأن كل ما هو موجود هو 
شيء وليس» كما لدى المعتزلة» كل ما هو معلوم. الرازي يجد نفسه مضطراً لوضع 
«الوجود الذهني» في مجال الموجود؛ وهو يحاول بذلك بأن يوسع مضمون تعبير 
«وجود» الشيء ء ليشمل «ثبوته»؛ وهذا يمكن أن يوجد في القطاع الذهني بصرف 
النظر عن «الخارح»“ . وهذا لا يمثل عودة إلى التعاليم المعتزلية؛ وذلك لأن 
«المعلوم» عند المعتزلة كان شيئاًء صحيح أنه يمكن ضمن بعض الظروف أن 
يكون غير موجود الآن» لكته كان موجوداً في الماضي أو سيدخل في الوجود في 
المستقبل. وبذلك كان الشيء «المعلوم» عند المعتزلة العنصر الأساسي لمسيرة 
العالم منذ الخلق وحتى اليوم الآخر. بالمقابل لا يحدد «ثبوت» الرازي لجوهر 
ما لهذا الشيء مكاناً في التاريخ» وإِنّما يترك «الخارج» والتصورات موجودين بلا 
زمن إلى جانب بعضهماء ولكن كلا منهما معتمد على الآخر. 


ولكن حتى عندما يختزل المرء علم الوجود إلى السؤال الإسلامي الأصلي عن 
التفريق بين الخالق والمخلوق» بدي التعابير المأخوذة من ٠‏ الفللاسفة _ «الضروري» 
و«الممكن» بايا راك 0 e‏ يشترك مع الموجود 
بالإمكانية في الوجود. د بی ال از ی أن یری رورا وکن ا خان 


(1) حسب ابن سينا يدرك كل شيء على أَنّه: «إما موجود (بصيغة) جوهر أو متصور في الذهن». 
2220 فخر الدينخ الرازي: المباحث المشرقية. طهران 06م الجزء الأولء ص 41. 
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لم يكن الغزالي ينوي استبدال الميتافيزيقيا الأشعرية بميتافيزيقيا سينوية”'". 
ایا وی في در ااب ای تتمتع بها الأفكار الفلسفية: أن 

يغبت أن هذه الأفكار متفوقة على علم الكلام. إذ كان الغزالى واثقا أن كلتهماة 
الفلسفة وعلم الكلام؛ يؤديان في وصف الخليقة وال إلى معارف ذات قيمة متمائلة. 
ولو كان يعتقد بتفوق ق الفلسفة على علم الكلام؛ لما آلف كتاباً من مثل كتابه «تهافت 
الفلاسفة» . فهو يفتخر في المقولة السائدة عموماً في تاريخ خ الفكر الإسلامي وهي 
أن كل ما يمكن أن يعرفه الإنسان موجود في القرآن والحديث. فقط ذوو العقول 
الساذجة يمكن أن يعتقدوا أن هناك علماً خارج هذين المصدرين. ولكي يمنع مثل 
هذه المغالطات المدمرة للإيمان حذر الغزالي بإلحاح في بحث قصير كتبه في آخر 
حياته من السماح لغير المتعلم بالدخول إلى مملكة علم الكلام”“. 


إلا أذ الدليل على المساواة في القيمة بين علم الكلام والفلسفة لم ينجح في 
تقديمه إلا بكثير من الاستعارات من ابن سينا. وهكذا ترك الغزالي للأجيال اللاحقة 
من علماء الكلام السنيين تركة عسيرة ة بالغة التعقيد أصبحت فيها الأفكار الرئيسية 
للعمل الكلامي في أواسط وأواخر العصر الوسيط الموصوفة أعلاه ملموسة. فالعالم 
المخلوق لم يعد يتألف. كما كان عند الأشاعرة الأوائل» من المادة وأعراضها فقط 
وإنّما من نوعين مختلفين: جسمي وروحي. المجال الرُوحيء «العالم الباطني». 
يأوي الملائكة - في كون ابن سينا هم الأرواح والمفكرون. فالمخلوق» كما 
سبق وقلناء هو نتيجة للإرادة الإلهية المصورة وبالتالي يخصه وجود ضروري. 
ولقد سبق ورأينا كم من الصعوبات جلبت هذه المقولة لفخر الدّين الرازي. ويبدو 


(1) كمايبيّن جوزيف فان إس فى: 
.50 -21 ,1970 ا J. Van Ess: The logical structure of Islamic Theology,‏ 
كان علم الكلام الذي يدور حول إدراك الخليقة حسياً يستند إلى منطق يذكرنا في كثير من 
الجوانب بالرواقيين. لكن الغزالي استخدم المنطق الأرسططالي. 
(2) تيلمان ناغل: اللاهوت والويديولوجيا في الإسلام الحديث في: مجلة «الإسلام». الجزء الثالث» 
شتوتغارت 1990م. 
(3) ر.فرانك: المصدر السابق» ص 43. 
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يكن الأمر كذلك» ستظهر كقطاع خاص أبدي في داخل الوفرة الوجودية لله التي 
يجب النظر إليها كوحدة واحدة. وبالتالى كانت ستعبر عن الشك فى وحدانية الله. 
وهذا ما تفاداه القول الأشعري الان ك أثان اعت ف عضا إذا لمكن 
AES E gs‏ بن 
خلقه خالقاً؟ حل الغزالي هذه المسالة بان آشان إلى أن كلمة «عالق» ل ب 
أن تعني بالضرورة «الخالق الآني». اا اهنا ا لله 
رعو عليه وار افقوم O‏ سفانت الله يسن نه الس هما 
ومتى ستصبح حقيقة وافعة. 

هذا التبنى لمنطق ابن سيناء والذي يعود فى نهاية المطاف إلى أرسطوء 
RE‏ تعاس ال يسم عن a‏ الح ب ا ذلك موضوع 
للتأملات المريحة الصادرة عن الله؛ الوجود الأعلى والحق - يصف الغزالي 
العالم المخلوق على أله كؤن تظهر فيه جميع الأحداث في شبكة معقدة من 
الأسباب والنتائج. من المؤكد أن الله يعطي الدفع الأول الحاسم» لكن ما يجري 
أمام أعين المراقب ليس لعبة مضطربة من الإجراءات الاعتباطية التي تكتسب 
قليلا من الاستمرارية بواسطة «عادة اللّه). نر اله اقيق يق لنية الخالق الهادفة إلى 
کل شامل. إوهكذا يمي أيضاً إلى أسماء اله اسم «المصوّرة؛ وهذا يعني» حسب 
الغزالي» أن الله يضع تشكيلات الأشياء المخلوقة في أفضل تنظيم”'". فالله يعلم 
الأشكال» وهذا العلم موجود فيه أبداًء أي إِنَه ليس موجودا فقط في اللحظة التي 
كلق فيا فضا ما: ينجم عن ذلك أن استمرارية الوجود التي ندركها فينا وفي ما 
حولنا هي كر 55 مجر د «عادة»؛ انها برهان على فعل الله ال احكم 
الله «القدر» هو تفتح لمشيئته المقررة مسبقاً والتي يخلق بها الكائنات في أرضيات 
هذا العالم واحداً تلو الآخر”. 
(1) ر. فرانك: المصدر السابق» ص 21. 
(2) ناغل: تيمور الفاتح» ص358 وما بعدها. 


000 ل ورات المصدر السابق» ص 2.21 الحاشية 27. 
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وكيف يمكن أن يتمكن الفرد من اكتساب تصور أكثر وضوحا وأكثر كمالاً عن 
سجال اباط بشرج الرازي فی بدت ددس فرق ارج وهنا أيضاً لا يبخل 
في تقديم الشواهد من القرآن والحديث”' ' هكذا وكأن الموضوعات الأساسية 
لعلم الكلام الإسلامي في أواخر العصر الوسيط والمتأثر بأفكار ابن سيناء كانت 
صالحة منذ أيام محمّد. 

هذا الرأي يتبتاه الرازي» فهو يبر دينياً جميع أشكال علم الكلام. أما الخلاف 
حول ما إذا كان ذلك الوجوب يشمل فقط السعي إلى المعرفة» أم إِنْه يعني المعرفة 
ذاتهاء فيعتبره مبالغة في التدقيق. حسب الاستعمال الصحيح لقواعد «التأمّل) ينشأ 
العلم بالضرورة ليس فقط حسب عادة الله» وأيضاً ليس كناتج للمخلوق «المتأمل». 
و«لأن كل من علم أن العالم متغير وكل متغير ممكن فمع حضور هذين العلمين 
في الذهن يستحيل أن لا يعلم أن العالم ممكن, والعلم بهذا الامتناع ضروري» 
وأما بطلان التولد فلأن العلم في نفسه ممكن فيكون مقدورا لله تعالى فيمتنع 
وفرع هين فلوو 

ولكن حتى عندما يختزل المرء علم الوجود إلى المسألة الإسلامية الأساسية 
التي تفرق بين الخالق والمخلوق» يظهر المفهومان المأخوذان من الفلسفة 
- «الضروري» و«الممكن» - خباياهما الخادعة. إذ إن الموجود بالضرورة. أي 
الله يشترك مع الموجود بالإمكانية بمبدأ الوجود. والرازي يخشى أن «الضروري؛ 
و«الممكن» 3 يفصلان بوضوح كاف مجالي الوجود. الموجود أبداً بلا بداية 
والمخلوق عبر الزمن. ولذلك يصرّ على أن «الوجود» هو اشتراك في اللفظ فقط 
وليس في الموضوع. ومن الممكن المحاججة بن الوجود الممكن يمكن أيضاً 
ار رر طالما كانت علته الوجود الضروري» أي نه دخل إلى الو جود 
بصورة ضرورية. . وبذلك يجب التمييز بين الوجود الضروري انطلاقاً من ذاته 
والوجود الضروري الناتج عن عله من جانب آخر. فضلاً عن ذلك يضيف الرازي» 


(1) فخر الدَّين الرازي: كتاب النفس والرّوح وشرح قواهماء تحرير المعصومي» اسطنبول 1968م. 
(2) فخر الدّين الرازي: محصّل أفكار المتقدمين والمتأخرين. ص 79. 
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أن الغزالي لم يتفكّر بعد في الإشكالية الوجودية لهذه المقولةء بل يلغيها بالحجّة 
القائلة: أن التشكل الضروري لكل ما هو موجود حسب إرادة الله هو الدليل على 
عدالته. وبناء على ذلك فإن هذا العالم هو أفضل من كل ما يمكن تصوره؛ وهو 
ليس أقل من أنه النتيجة لخالق رد وا غل زهو ايها 
ضروري لاله ليس ممكناً أن الله يريد بخصوص أمر ما شيئاً آخر غير الذي يريده 
فعلاً. نوايا الله «موضوعية» أولاً وأخيراء لأن الله لم تكن لديه بخلق العالم أي 
اهتمامات ذاتية ولن تكون له أبداً مثل هذه الاهتمامات ”. 


أي إن الغزالي يجد نفسه مضطراًء من أجل تحقيق خطته» لأن يبرهن على 
التوافق بين الميتافيزيقيا الأشعرية والميتافيزيقيا السينية (نسبة إلى ابن سيئا)» 
ولتفسير المسافة الوجودية التي لا يمكن تجاوزها بين الخالق والمخلوق لا 
يستند إلى مفهوم الجوهر والأعراض الذي طوره المعتزلة وبسّطه الأشاعرة» 
وإِنّما لينقل الشرح إلى مستوى أخلاقي» وهو حل للمأزق الذي أذَّى إليه حرصه 
على الانسجام. وأن يكون في كتابه «المنقذ من الضلال» وخاصة في كتابه «إحياء 
علوم الدين» قد أشاد بالتصرف القويم المطابق للمنقول واعتبره أجمل تعبير عن 
الإيمان اليقيني الصادق» لهو مؤشر في هذا الاتجاه. 

أما فخر الدّين الرازي فلم يسمح لنفسه بهذا المهرب. ففي كتابه «المباحث 
و يخوض جداله مع ابن سينا في حقل الميتافيزية يقياء ولكن دون التوصل 
دوماً إلى حلول مُرْضية. ولقد أصبح متيقناً من أن أجزاء كبيرة من التفسير 
الأرسططالي - الأفلاطوني الجديد تتطابق مع النصوص المقدّسة في الإسلام. 
بمناسبة وصف ازدياد القيمة الوجودية للإنسان بإدخال الرُوح» التي هي جزمن 
الأمر الإلهي. لاحظنا أنَّ الاستشهاد بالآية : 3# يسنك عن الروح الوح مِن مر 
رق 4 استخدم لتبرير التصورات الغريبة للمذهب الأشعري على أنّها إسلامية. 


(1) ر.فرانك: المصدر السابق» ص65 68. 


(3) سورة الإسراء الآية 85. 
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من مجرّد «عادة» إِنَّها برهان على تصرف مخطط للخالق”!". فالقدر الإلهى هو 
امتداد لمشيئته المقررة قبل ذلك والتى يخلق بها الكائنات فى المواد المتعضية 
لهذا د وعدا يعد د 8 

بل بالعكس! كان يبتعي » نظا لما م مه الأفكار الفلسفية من e‏ إثبات 


iS SER AAS‏ ففي وصف الخليقة والله يؤديان 
كلاهما إلى معارف متماثلة في القيمة. 


هذه هي قناعة الغزالي؛ ولو كان يعتقد بأن الفلسفة تتقدّم على علم الكلام 
لما أف كتاباً مثل «التناقضات الداخلية ا . كان واثقاً من المقولة 
الرائجة كثيرً في تاريخ الفكر الإسلامي وهي أن كل ما يمكن أن يكتسبه الإنسان 
من معارف موجود في القرآن والحديث؛ فقط السذج يمكن أن يتوهموا بوجود 
علم خارج هذين المصدرين. ولكي يحول دون مثل هذه الأشكال من سوء الفهم 
التي تدمّر العقيدة» كتب الغزالي في أواخر حياته بحثاً قصيراً حذر فيه من السماح 
للجاهل بالدخول إلى مملكة «الكلام». 


كان يتعيّن أن يلغى «تهافت الفلاسفة»» والذي كان الغزالي قد استخلصه 
لكي يسحب من الحكمة ما قبل الإسلامية بريقهاء فور أداء المهمة المتمثلة في 
البرهنة على تماثل علم الكلام والفلسفة في القيمة. من البديهي أن هذا لم يتتحقق 
في جميع النقاط» وتظهر تناقضات بين الاثنين غير قابلة للتوفيق - على سبيل 
المثال في حالة المقولة الفلسفية بقدم العالم - يجب أن يكون الوحي «التنزيل) 
الفصل بين ما هو صحيح وما هو خطأ. هذه هي الفكرة الأساسية التي انطلق 
منها فقيه اسمه علاء الدّين الطوسي (حوالي 817 887ه// 1414 - 1482م) كلفه 


(1) ناغل: تيمور الفاتح. ص 358 وما بعدها. 35811 .Nagel: Timur der Evoberer,‏ 

Richard Frank (2)‏ المصدر نفسه» ص 21. 

(3) كان علم الكلام الذي يدور حول رمزية الخليقة ملتزماً بمنطق يذكّرنا في جوانب كثيرة بالمنطق 
الإغريقي الرواقي. إلا أن الغزالي استخد م المنطق الأرسطي. 
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يمكن الإشارة إلى أن «الضروري» ليس صفة للجوهر قابلة للإثبات ٠‏ ۾ هذه هي 
من فكرة افج الجن ب لمجود اوور ل لكا ae‏ 


E‏ لني جناها علم الكلام من لقائه مع الفلسفة. 
من التعابير إلى المضمون. لقد تج تجنب الأخذ المقصود بالمفاهيم الفلسفية عن 
تفسير العالم؛ وذلك لان العالم ال تف عب كه انان و 
الأفكار الأرسططالية» كان من الصعب التوفيق بينها وبين فكرة الإله الخالق. 
علاوة على ذلك كان القبول بفكرة أبدية العالم سيثير لدى المسلم الاشتباه بأنَّ 
التأمّل البشري يُعدٌ أهم من كلمة الله التي لا تتغيّر ولا تتبدل. على الرغم من 
هذه التحفظات المتعلقة بأمور أساسية تأثر الغزالي في مجرى دراسته للفلسفة 
وبطرق مختلفة بأفكار ابن سينا ولم يتمكن في مؤلفاته اللاحقة من التحرر من 
هذه الأفكار. 
لم يبق تبني هذا المنطق المستند إلى ابن سيناء والمستمد في الأصل من 
أرسطوء دون تبعات. في بحث عن أجمل أسماء الله يصف الغزالي العالم المخلوق 
أنه كون تظهر فيه جميع الأحداث في شبكة متراكمة من الأسباب والنتائج. لا 
شيك في أن الله يعطي. الآن كما في السابق» الدفعة الأولى الحاسمة» لكن ما 
يجري أمام أعين المراقب ليس لعبة معقدة من الإجراءات الاعتباطية المعدلة 
قليلا بفعل #عادة ا ر لال توف إلى كل. وهكذا 
ھی الى اسا الله الحسنى اسم «(المصور»» وهذا يعني» حسب الغزالي» ن الله 
يعطي أشكال الأشياء المخلوقة أفضل نظام ممكن . فالله يعرف الأشكال» وأنَ 
هذه المعرفة موجودة فيه فطرياًء أي إن وجودها غير مقتصر فقط على اللحظة التي 
يخلقها فيها. وينتج عن هذا أن استمرارية الوجودء التي نراها فينا وحولنا؛ هي أكثر 


.45 فخر الدين الرازي: محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين. ص‎ )1( 
Richard Frank: Creation and the Coranic System. Al-Ghazali and Avicenna, ZHel- (2) 
delberg 1992, 21. 
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المصل السابع 
الإسلام والغنوصية 
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السلطان العثمانى محمد الثانى (فترة حكمه: 848 850ه/ 1444 6م ثم 
5 - 886ه/ 1451 - 1481م) فاتح القسطنطينية» لكي يدرس «حسب طريقة 
الغزالي أفكار علماء الكلام وأفكار الفلاسفة ويبين ين ما في كل منهما من صحيح 
ومن خطأ. بصيغة مختصرة يعبر عن الملامح إا ساس للنقاش الإسلامي في 
أو اشر العضير: ال طخل ا وکانت خلاصة بحثه أنه لیس کل ما قاله 
الفلاسفة يجب أن يرف ويلعن. EET‏ اد لذ 
كاك بق لف راك لل لت يط ل أنه عند 
المظاهر المتنوعة للوجود الممكن غير موكد في القرآن لكن من يت هذا الرأي 
لا يعد كافراً. بل إن الكافر هو فقط من يؤمن بأبدية العالم» ومن يزعم بأن الله لا 
يعرف تصرفات جميع المخلوقات مسبقاًء وأخيراء وقبل كل شيء» من لا يؤمن 
الزات جا بد اترتا وسركرن من حهام الأبياث ال تكن تر 
كيف. وما هى الظروف التى» أدّت إلى قبول دوائر العلماء بهذا الانصهار الجزئى 
بين علم الكلام والفلسفة. 


(1) علاء الدّين الطوسي: تهافت الفلاسفةء تحرير: ر. سعادة» بيروت 1983م» ص378. 
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1. الرسالة الثبوية والنظرة الغنوصية الى العالم: 

رس e Fah‏ المرسل في 
لإنسان حتى في أقدم الات القرآيةء كشخص فرد ويحذره من الحساب بوم 
القيامة فمن يريد النجاة هناك لا يجوز أن يعتمد على أن أقرباءه سيقدمون له 
المساعدة» بل إِنّه مضطر إلى الاعتماد كلياً على نفسه وكمخلوق من مخلوقات 
الله يتحمّل وحده المسؤولية عن كل ما يفعله وما لا يفعله في حياته الأرضية. 
A E E AOR‏ 
د جعلتهم يؤسسون جماعة «المؤمنين؛ التي توسّعت خلال العقود الأولى بعد 
وكا مده الفكل أله ة (المسلمين». 

لقد استثنينا في هذا الصدد نقطة مهمة من بحثنا وهي أنّ: الإسلام انتشر فر 
العالم في أواخر العصر القديم» في عصر كانت حياته الفكرية متأثرة إلى حد كبير 
بالتصورات الغنوصية متجاوزة حدود جميع العقائد الدينية الأخرى كالمسيحية 
وغيرها؛ في المانوية تلبس الغنوصية نفسّها عباءة دين نبوي عالمي. تعين على 
الفكر الإسلامي أن يتخذ بطريقة ما موقفا من هذا الفكر الغنوصي» وفي معرض 
عرضنا لهذه العلاقة سنلقي الضوء من موقع لم نتخذه حتى الآن على الموضوعات 
التي اعتبرها مهمة. لنحاول أولاً تلخيص الأفكار الأساسية للتديّن الغنوصي. 

العالم بالنسبة للغنوصيين هو من صنع خالق شيطاني» وهو لذلك شرير 
من أوله إلى آخره» والإنسان موضوع تحت رحمة هذا العالم وهو نفسه جزء من 
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تبدي أحياناً الرحمة تجاه البشرء لكن هذا يكون على الدوام مؤقتاء أي لفترة 
عابرة» أما في الحقيقة فهي تدفعهم بلا رحمة إلى الهلاك. والحياة تؤول دوما إلى 
الإبادة العبثية» التي لا يمكن تفاديها أو تأجيلها””'. ووجود الإنسان يطغى عليه 
قلق عميق وخوف لا يمكن تحاشيه أبداً؛ والعالم لا يستطيع أن يقدّم له المأمن. 
وهو يعدٌ مملكة الظّلمة التي ينبغي الفرار منها والتخلص من الشؤم والويل يكون 

في التحرر من التورط في قضايا هذا العالم. من هذا المنظور تدرك النفس على 
ها معطية 5 الإنسان من التخلص من العالم الذي يقيده فى «الكون المعادي 
والمكروه»“. وهي تدفع الإنسان مرة بعد أخرى ودوماً و إلى تسليم أمره 
للعالم. تبعده عن طريق خلاصه الذي يجب أن يۇي به إلى التخلص من هذا 
العالم الشرير لكي يكسب الحياة e‏ # وما أب تفي إن الس مار 
السو إلا ما ڃر ري إن ی عمو حي 7# سقو يوسف للعزيز في القرآن لما 
قن أن ووه ارا إغراء الي رومت الحم لز أن لله يؤكد للمؤمنين 
في سورة النازعات: وما من حاف مَقَام وي ون الس عن هوك * ون امد هى 
َلْمَأوك 46 . النفس كحقل لتكثيف القوى الهدّامة التي يصعب جدّأء أو يستحيل» 
تفادي سلطتهاء هذا التصور السائد في الغنوصية شائع عند النبي أيضا. 


في جميع الأنظمة الغنوصية تشهد الفرضية القائلة: بأن البشر المنبوذين في 
هذا العالم الكريه لديهم بارقة إلهية ضعيفة جذاء على وجود عالم الخلاص البعيد 
جا والذي لا يمكن الوصول إليه لأن المجالات الشريرة الأرضية تحول دون 
ذلك. ولكن كيف سقطت هذه اوران الإلهية في المجال المعادي لله» هذا ما 
تحاول الحكايات والأساطير الغنوصية تفسيره بطريقة عسيرة على الفهم في كثير 
ون الأ اوه دهن غملة ول اا ء الإلهي إلى منطقة الظلام التي نحن 


Helmer Ringgren: Studies in Arabian Fatalism. Uppsala, Wiesbaden 1955. (1) 
Hans Jonas, op. cit, 145 (2) 

(3) سورة يوسف» الآية 53. 

(4) سورة النازعات» الآيتان 40 41. 
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هذا الشر الملقى فيه. والعالم الشرير في هذه الدّنيا يقابله عالم خيّر في الآخرة 
ولكن ليس للإنسان أي مدخل إليه؛ فهو لا يمكن الوصول إليه لأنّه سام أي واقع 
كلياً خارج الوجود المادي. ولكن في الوقت نفسه يؤمل في أن يكون في الإنسان 
عيض صيط ع ذلك المجى ی بعد عملية من الخلط جرت في بداية سير 
العالم حبست حبست (الحياة»» التي تعتبر غالباً في الفكر الغنوصي مساوية للخيرء > في 
عالم الشّر والظّلمة الذي يبقى أولاً وأخيرا أ غريباً كلياً عن «الحيا . وبالتالي 
فن وضع الإنسان المحبوس في هذا العالم مهد جداً ولیس له أي منجى. 
وهناك خارج المجال السماوي توجد منطقة الخيرء لکتها مغلقة في وجهنا. 
فنحن مفقودون في هذه الذنياء مملكة وجودناء التي تخضع في جميع خلجاتها 
ومساعيها للورغام الذي تمارسه الأجرام السماوية. «جميع العلاقات البشرية 
الأرضية الفيزيائية للوجود في هذا العالم هي من هذا العالم. يقابلها ذلك العالم» 
العالم الواح جارج العالم والذي تسكن فيه الحياة. ولكن عندما يجري الحديث 
في عالم النور والحياة ذاك» بين كائنات العالم الآخرء عن العالم هناء فإنّهِ يعني عن 
النظر إليه من هناك (ذاك العالم). إضافة ضمير الإشارة كضمير معرف ضروري 
لعبارة العالم هي... رمز أساسي للغنوصية مرتبط ارتباطاً وثيقاً بالتعبير الأصلي 
البدئي للغريب وللحياة الغريبة»“. 


لم يعد الغنوصي يعتبر اجر والكواكب» مثلما كان يعتبرها قبل ذلك 
الرواقيون» كمصدر للقوى الإيجابية التي تتجمع في كَل غني بالمعاني. بل ا 
تبدو كحرّاس مستبدين لحدود هذا العالم الكت كا عن الله «فالكون يصبح 
سجتاًء ونظامه الذي تديره النجوم يعني الحجز عن الله - وهكذا تصبح» E‏ 
مملكة مغلقة تسود فيها قوانين الله النقيض المطلق لله» ‏ - من المواضيع التي 
كانت تتكرر كثيراً في الشعر العربي القديم طغيان الأيام أو الزمان أو الدهر. قد 
Hans Leisegang: Die Gnosisz. Stuttgart 1985, 20 (1)‏ 


Hans Jonas: Gnosis und Spaetantiger Geist. Goettingen 1988, 98 (2) 
Hans Jonas, op. cit, 157, 162 (3) 
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إحدى أوراق البردي ذات المضمون الغنوصي الإله الغائب كلياً والموجود خارج 
الكون. وهو مثل الله الموصوف في القرآن مختلف كلياً عن الأصنام المصنوعة 
من قبل البشر؛ فهو غير محدد في المكان ولا في الزمان» فكرة كيان الديق 
الإسلامي أيضاً أهمية بالغة. فقد جاء في وصف الله قوله تعالى: ولیس سی کل 
ی 004 ولقد سبق ورأيناء كيف أن الفقهاء المسلمين كافحوا من أجل تفسير 
هذه الجملة. وكان قد تعيّن عليهم فعل ذلك تحت ظروف مختلفة كلياً عن تلك 
التي عرفها الغنوصيون. أبو الكون» الإله الحقيقي» الذي يحتفي به كاتب البردي 
بحماس بالغ» يهب النور» الحياة» كل شيء خيّرء الرحمةء العفو؛ لكن كل هذا لا 
يحدث إلا على أساس أله هو النور» الضوء, الوسط الذي تنفتح فيه قدرته الفاعلة. 
أما قدرة الله فتفعل بصورة هادفة ومحافظة على هذا العالم» > لا بل إن الفضل في 
وجود هذا العالم يعود إلى الله وحده. 

تشير رسالة النبي محمّد» بما يتفق وزمن ظهورهاء إلى وجود علاقة وثيقة 
مع الفهم الغنوصي للعالم ولكسب الخلاص. ويجب فهمها على أنّها محاولة 
حاسمة لتجاوز الغنوصية. فالنبي محمّد يتبنى مبدأ الفصل الحادٌ بين هذا العالم 
والعالم الآخر. والوصف الغنوصي لبنية الكون حاضر في كل مكان في الوصف 
القرآنى للجئة: وير لدي امو ا ویوا لصحت نَل بت ری من تھا 


الاھ نھر 746. أن کا د نهنا دمن ها ا زاكترا 


گی الدب الا 


في علوم فلكية غنوصية أخرى يكون هذا القطاع الحدودي مكان عيش 
اللوياثان (الحيراة البشري الششوريز الل الراقم بدالا الماع نباف 
والذي يفصل هذا الجانب من الجنّة عن العالم الآخر * '. ولكن في القرآن أصبح 


(1) :سوزة الشورئ. الآية 11. 

(2) سورة البقرة» الآية 25. 

Mark Lidzbarsk1: Ginza. Der Schatz oder das grosse Buch der Mandaeer. Goettin- (3) 
gen, Lelpzlg 1925, 292, 479, 510, 527. 

Kurt Rudolph, a. a.o. 76 (4) 
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ننتمي إليهاء يتشكل تجمع وانفصالء وأخيراً إنقاذ جوهر الخلاص ذاك. وفي كَل 
الأحوال يبدأ طريق الإنقاذ بأن يدرك الإنسان الوضع السيئ جدًا للإنسان في هذا 
العالم يجب أن يدرك أنه متورط في الظلام. وهذه هي الخطوة الأولى لإنقاذه. 
والغنوصية تدله على طريق الإنقاذ الذاتي الذي يجب أن يكون قد قطع فيه مسافة 
طويلة قبل أن تقدم له» ربماء المساعدة. 


ذلك أن إله الخير الذي يتوق الغنوصي إلى منطقة ضوئه الفردوسي» موجود 
كلياً خارج الكون. وهو غریب كلياً عنّا وعن مشاكلنا. ونحن لا نستطيع وصفه 
إلا سلبيا لاه حسب طبيعته مختلف كلياً عن هذا العالم الشرير: (الإله الحقيقي» 
أبو الكون» الروح القدس» الذي لا يرى» الذي فوق الكون, الذي لا يحول ولا 
يزول» وهو في النور الخالص الذي لا يستطيع البصر النظر إليه: عنه» الوم لا 
يليق التفكير مثل إله أو أنه من نوع معيّن. لأنّه متفوق.على الآلهة» سيادة لا يسود 
عليها أحد إلا هو. إذ لا أحد قبله» وهو لا يحتاج أيضاً إلى الآلهة؛ وهو لا يحتاج 
إلى حياة لاه أبدي. وهو لا يحتاج شيئاً لأنّه غير قابل للإكمال؛ لأنّه لا يحتاج إلى 
أن يكمله أحدء بل إِلّه مكتمل تماماً في جميع الأزمان. إِلّه نور. وهو غير محدود 
ل د وهو غير مقيّم لاله لا يوجد أحد قبله لكي 
يُقيّمه... وهو غير كبير» وهو غير صغير. فهو ليس مقداراً قابلاً للقياس» وهو ليس 
مخلوقا: ولا أحد يستطيع إدراكه. وهو على الإطلاق ليس شيئاً موجودا. واا 
شيئاً متفوقاً على هذا. . هوء الذي لا يطلب إلا ذاته بذاته» وفي اكتمال النور يدرك 
الثور الخالص. العظمة اللامحدودة. الأبدي. واهب الأبدية؛ الور واهب الثور؛ 
الحياة واهب الحياة؛ المبارك» واهب البر كة؛ المعرفة» واهب المعرفة؛ الخير لکل 
زمان واهب الخير» م متمم الخير - أي ليس هكذاء بأن يكون لديه. وإنّما هكذاء 
بأن يهبه أيضاً ‏ الرحيم» الرحمن؛ الغفور» الذي يهب المغفرة؛ الثور الذي لا 
حدود له؛ ماذا يجب أن أقول لك عنه؛ الذي لا يدرك؟72". هكذا يوصف في 


Kurt Rudolph: Die Ghosis. Wesen und Geschichte einer Spaetantiken Religion. (1) 
Leipzig 1977, 70f. 


294 


ولق عر چ ون وءسل ر رر 6 


لقد همت بے وهم يبَالوْلا أن را برهن ريو حكتالك ف لِنصَرفٌ عنه 
لوالا 2 والصراع بين النفس الغريزية والعقل والذي يسود حياة 
الناس على الأرض»ء ليس صراعاً بين قوتين مستقلتين وإنّما هو طريقة الامتحان 
التي أعطاها الله لمخلوقاته والجارية بتوجيهه الذي لا يتوقف أبداً. 


الرؤية الغنوصية المتشائمة للعالم يحل محلها في الإسلام رأي متفائل في 
الإنسان وفي إمكاناته لكسب الخلاص. والهروب من العالم والانزواء عن الناس 
يصبح في الإسلام مرفوضاً كلياً. والزهد الذي يحمّل الآخرين عبء تأمين وسائل 
ال عد قرا وفي وسع المؤمنين» كما يسميهم القرآن. ممارسة أعمالهم 
اليومية دون أي قيود . كما أن تفريق المسلمين إلى جمهور العامة والعدد القليل من 
النخبة» حسبما كان متبعاً فى الديانة الغنوصية» غير جائز. وهناك بحث من القرن 
العاشر عن العلاقة بين الإسلاء والديانات الأخرى» يؤكد هذا . وبذلك يمكن 
تفسير الملامح الأساسية للإسلام على آنا موقف دفاعي ضد التدين الغنوصي. 
لآ أن الها المي كاتا كبا منتؤكيق أن الوسالة ال رة وها غير كا 
للتحصّن ضدّ ذلك. فقد كان يتعيّن صياغة المواقف المضادة للغنوصية بطريقة حادة» 
لأر للك ا و ا سيحاففلة على ا 
على التكيف إلى درجة أنَّها عرفت كيف ترتدي في بعض الأحيان عباءة إسلامية. 


2. الغنوصية والفقه الإسلامي الميكر: 


ب ل ا ES‏ 
القوانين . ولكن ليس بهذا الجانب فقط نقل أفكاراً من التراث الإيرانى» الذي نشأ 
فيه» إلى حقل نشاطه الجدير الذي يطغى عليه الإسلام. إذ يروى عنه أنه أرد استبدال 


(1) سورة يوسف» الآية 24. 

(2) أبو الحسن العامري: كتاب الإعلام بمناقب الإسلام» تحرير غراب» القاهرة 1967م» ص163 وما 
بعدها. 

(3) انظر أعلاه» ص147. 
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التفريق المشؤوم بين هذه ادنيا والعالم الآخر علاقة بين المجالين تدلّ على طريق 
الخلاص. في الآيات التالية يبدو العالم مثل سجن ألقي فيه الإنسان دون أن يتمكن 

من إدراك الغاية من هذا الحدث: قد لقنا لسن في 2 ویم * ثم رددته أَسَفَلَ 
111111111010111 . ولكن حسب الرؤية 
القرآنية لم يعد مجرّد إلقاء الإنسان في هذا العالم يسبّب شقاءه وهلاكه بل إن 
الإيمان وفعل الخير ينال عليهما الإنسان جزاءً عادلاً. فالأعمال الصالحة المطابقة 
للشرع في هذا العالم» وأشياء هذا العالم؛ هي الطريق إلى السعادة في العالم الآخر. 
لیس رفض هذه الا ك للظلام يودي إلى الإنقاذ. بل إن الإنسان يجب أن 
يثبت صلاحه في هذا العالمء الذي لم يعد» حسب الإسلام» من صنع خالق شريرء 
وإِنّما رحمة مهداة من خالق خيّر - فهو رحمة لألّه يصبح مكاناً للإنسان ليتحمّل 
بنفسه مسؤولية إنقاذ نفسه من نار جهنم بما يقوم به من أفعال. 


تعيّن على الفكر الإسلامي أن يوضح أن الله الذي هو مختلف كلياً والآخر 
كلياً ولكن هذا ليس بالمفهوم الغنوصي عن الإله الخيّرء الموجود كلياً خارج هذا 
الكون الذي لم يخلقه أيضا. فالتصور الإسلامي عن الاختلاف الكلي لله وعن 
وجودة جارج الكون نقل إلى المسلمين هكذاء ولكنّه جُلب في سياق آخر. ذلك 
أن ذلك المختلف كلياً هو نفسه خالق هذه الذنياء وهو يوجهها ويحافظ عليها دون 
تو قف. . ولقد تم تجاوز طغيان الأجرام السماوية والزمن ال ي وا 

i pal ON TN 
الخالق لخر شيء والموجه لكل شی وهو يتزع القدرة ال ا دوا‎ 
بالسوء». فهي نفسها تأتمر بأمره؛ ليس دوما وإتما فقط عندما يسمح لها تستطيع‎ 
إلحاق الضرر والتسبّب في السوء ء. فلو لم يتلق يوسف إشارة من الله لانساق إلى‎ 
.6 4 سورة التين» الآيات‎ )1( 


Tillman Nagel: Der Koran als Zeugnis einer Zeitenwende. In: Zeitschrift Juer Missi- (2) 
noswissenschafi..., Nr. 67, 1983, 97- 109. 
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الاهتمام على تجزئة الظروف المرافقة وعلى شروط التصرف الفطرية في الإنسان. 
وبدوا وكأنّهم لا يعيرون أي اعتبار لخلق الله ويعتبرونه بالتالي فائضاً لا لزوم له 
ونحن نعتبر الميل السائد في الإسلام المبكر إلى اعتبار جميع العمليات الجارية 
في هذه الذنياء بما في ذلك جميع أفعال الإنسان» كنتيجة للقدر الإلهيء نعتبر هذا 
محاولة أيضاً لصد التعاليم الغنوصية. علاوة على ذلك يتضح في هذا السياق كم 
كانت الفرضية التي وضعها المعتزلة والقائلة بأن الله يريد دوا «الأصلح» غير 
مناسبة لتهدئة الخصو م داخل الإسلام: فمن كان يريد بهذه الطريقة إنقاذ فكرة 
المسؤولية الذاتية للإنسان في العالم الآخرء كان يقترب كثيراً جدّاً من الفكرة 
الغنوصية عن «الإله الخير» في العالم الآخر» ا يتبنى النظرة الغنوصية الثنائية 
للا مور. 


عند ابن المقفع يحمل الله يع شريرة. «الله يحارب مع البشر ويفخر 
بانتصاراته. وبتدمير المدن» ويتدخل في المعارك لصالح المسلمين و 
OEE‏ ال ام 
عرش يستطيع النزول عنه. وهو مزوّد بجميع الانفعالات التي يمجّد بها الإنسان: 
الغضب. والحزن. والانزعاج» وتغيير الإرادة» . علاوة على ذلك يهاجم ابن المقفع 
اراد وي ع حرو الماك بر للق او واي بأ هنا الوائى غير :کن 
في العقيدة الثنائية لأنَّ كلا المبدأينء النور والظلمةء يعتبران أبديين. وهذا يعني 
أن الخلق من العدم لا يمكن تصوره وبالتالي لم يحدث أيضاً. وهنا يتضح مرة 
أخرى إلى أي مدى يمكن تفسير أحد الموضوعات الأساسية للفكر الإسلامي بأنّه 
الاس لا ارات الف ومد الوه وكان الققهاء العم افيد قد 
دخلوا في هذه المسألة في الزقاق المغلق للميتافيزيقيا يا الأشعرية في القرن الحادي 
عشرء لأنّهم كانوا يخشون جداً التأملات الغنوصية عن طبيعة هذه الدنياء التأملات 
التي كانت تلتقي في فكرة لي ل ل القديمة» التقاء أذّى بين 
الفقهاء المسلمين إلى زيادة حدة الموقف الدفاعي ضد «أرسططاليس» ‏ وهكذا 
فان الإسلام هوء بالنسبة إلى ابن المقفع. المتعلق. بالافكاز الغنوصية» في نهاية 
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كلمة «اللّه) في عبارة (بسم الله الرحمن الرحيم» بكلمة «نور». وهذا يتناسب تاها 

مع التصور الغنوصي عن طبيعة الإله الخير خارج الكون. الموصوف في ورقة 
البردي المذكورة أعلاه؛ وذلك لأنَّ الثور الإلهي هوء حسبما جاء هناك «الرحمن 
الرخيم' . إن اقتراح ابن المقفع يلقي الضوء ء على قرب العبارة الإسلامية المستعملة 
في كَل مكان من الأفكار الغنوصية» وعلى خطر تأويل الإسلام غنوصياً کا 
كلمة «الرحمن» العربية تعر عن صفة طبيعة وكلمة «رحيم» تعني تأكيدها. وعند 
ولمعا لا سي ص اس م مر 

فى الغنوصية» وأن استبدال كلمة «الله» بكلمة «نور» يعني بالنسبة إلى المسلم كفراً 
بالله. ولكن يصبح مفهوماً لماذا توججّهت العقلانية الإسلامية المبكرة إلى «تفريغ» 
تعبير الله - لكي تجعل الهجوم الغنوصي على الخالق الله يتحرك في فراغ. ولكن 
يصبح مفهوماً أيضاً أن الله الموصوف في القرآن بصورة واضحة لمخلوقاته قد 
انتصر في نهاية المطاف على المركب الخالي من الدم. فهو الخالق الذي يتصرف 
فى الكون ويوجّه كل ما يجري.فيه. وهذا المبدأ يُشْكّل الأساس الذي لا غنى عنه 
للرسالة الإسلامية. 


وما يشهد على التديّن الغنوصي لابن المقفع سعيه إلى الإنقاص من قدر 

الله الخالق الذي يمجده القرآن في كل مكان. إذ إن الله الخالق لا يمكن أن يكون 
بعظمة ذلك الإله ا خارج العالم وليس له أي احتكاك به. كما وينتقد 
ابن ا أيضاً أن التصور الإسلامي ينسب إلى الله حتى ما يصيب الإنسان 
فخ امراف وات ی ا و تعره هله ر 
الخريره للعاوم SS a‏ وهي لا يمكن 
ا أن با إلى إل الور ال الجر جرد فى الاك الآخر راا ج 
الخلفية للصراع الذي دار بين المفكرين الإسلاميين حول مسألة «القدر». كان 


القدريون» حسبما كان يدعي خصومهم. المعجوس هذه الأمّه ”١ك‏ ليس فقط لأنّهم 
كانوا يفترضون أن الله والإنسان يتصرفان بصورة مستقلة» وإِنَّما أيضاً لأنّهم ركّزوا 


(1) انظر أعلاه. الفصل الخامس. 
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والتقديس والكلمة الطيّبة والأعمال التقية. وأما جزئيات الظلام فتنزل دوماً نحو 
الأسفل إلى أن يزول أخيراً الاختلاط. وهذا يعني الانبعاث والعودة - هنا يتم ربط 
عد لصن الجاتويه عم روم ا وأخيرا لا يتبقى إلا قدر ضئيل 
من الثورء لكنّه يكون متشابكاً مع المادة بصورة متينة جداً إلى درجة أنَّ الجوم لا 
تستطيع سحبه. عندئذٍ يترك الملاكان, اللذان يثبتان العالم من الأعلى والأسفل. 
السماء والأرض يسقطان على بعضهما. فينشاً حريق العالم الذي يتم فيه تحرير 
الل اة لر ثم يهام الظلام؛ الذي يوقف إلى النور المنتزع» من قبل 
حشد من الملائكة التي تلقي به في قبر مهيا له مسبقاً ثم تغلق القبر بحجارة هائلة 
الضخامة. باس يس ا وري عيبب كل انعرف فإن 
الأساطير المعروفة عن نشوء الكون وعن الخلاص في العقيدة المانوية هي» في 
الواقع» اکر تعقيدا. ومدو أن آااعسى الوراق قد أهمل التفاصيل التي كانت 
ستبدو مرفوضة في أعين إخوانه المسلمين. ومن الواضح أله قام بتعديل وتبسيط 
التعاليم المانوية بما يتناسب والوسط الذي يعيش فيه. 


لقد وصلنا من الخيّاط.ء وهو معتزلى بغدادي نشط فى حوالى سنة 
7ه/900م. نقض لتعاليم مهمة في الفكر المانوي: ««اعلم ‏ علمك الله 
الخير - أن المنانية تزعم أن الصدق والكذب مختلفان متضادان وأن الصدق 
خيرء وهو من النور» والكذب شرء وهو من الظلمة. 

ء 22( 6 r Ra‏ ا 

فسألهم إبراهيم””' عن مسألة ألزمهم فيها أن الإنسان الواحد قد يكذب في 
حال ويصدق في حال أخرى ليلزمهم» على قولهم» أن الفاعل الواحد قد يكون منه 
شيئان مختلفان خير وشر وصدق وكذب. وفي هذا هَدْمٌ القول بقدم اثنين أحدهما 
خير والآخر شرير وهي مسألة مشهورة. 

قال لهم: حدثونا عن إنسان قال قولاً كذبّ فيه مَن الكاذبٌ؟ قالوا: الظلمة. 
Cope )1(‏ مع)25ة0): المصدر نقسه» ص 63. 
(2) بخصوص النظام» انظر ص 158 و168 أعلاه. 
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المطاف أسوأ الأديان الحاضرة والسابقة لأنّه يستند إلى قمع الشعوب وإلى النصر 
بحدٌ السيف. وهو يستغل غباء البشر ويدعم استمرار الغباء. وهو يتفتح في هذا 
العالم» E‏ 


TT e E e‏ ااا الايد 
المانوية أو مع غيرها من المبادئ الغنوصية. ثم تنقيتها بهذه الطريقة» وبعد نقده 
تعديل الديانات الغريبة. فالمفهوم الإسلامي لله. كما جاء في القرآن» هوء بالنسبة 
إلى ابن المقفع» ليس المفهوم الأصلي وإنما تمَّ تزويره وشخصتته. يضع ابن 
المقفع بدلا منه مفهومه الخاص الذي يعتبره» طبعاء المفهوم الوحيد الصحيح 
f :‏ . )2( 
وبالتالي المفهوم الإسلامي الأصلي أيضا . 


أن يكون قلق الفقهاء الإسلاميين من قرّة جاذبية الفكر الغنوصي ليس غير 
مبرر» هذا ما تؤكده السيرة الحياتية لأبي عيسى الوراق الت ق 947 861م(. 
كان الوراق معاصرا لفترة ازدهار الفكر المعتزلي في بلاد الرافدين والذي كان 
يميل إليه أيضاً في الأصل. إلا أن المعتزلة البغداديين طردوه من وسطهم لاله 
تعلق بأفكار إلحادية. ظلّ أبو عيسى فترة من الزمن يتقرّب من المذهب الشيعي» 

لكنه تحوّل أخيراً إلى الفكر المانوي”. وممّا يشهد على ذلك الوصف العائد 
له لحكاية خلاص الجزئيات الضوئية المنثورة في هذا العالم. فقط لهذا الغرض 
يأمر «ملك الثور» ببناء العالم الحاضر؛ ثم قام الملائكة بتنفيذ الأمر؛ أمّا النجوم 
فقد خلقت من أجل تحريك عملية يتم بواسطتها سحب الضوء من العالم. وهكذا 
يتجمع كثير من الأجزاء الضوئية في الأعلى على «عمود العظمة» مع التمجيد 
Carsten Colpe: Der Manichaeismus in der arabischen Lieferung, Goettingen 1954, (1)‏ 


184. 
.187 المصدر نفسه.ء‎ :Carsten Cope )2( 


(3) الموسوعة الإسلامية» أبو عيسى الوراق. 
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رفض كل حرية للمخلوقات . وهكذا يتكشف هنا المأزق الكامل لمحاججة الفقهاء 
الإسلاميين ضدٌ الغنوصية: إذ كان يتعيّن عليهم» في الحقيقة» التمسك بالمسؤولية 
الذاتية للإنسان عن تصرفاته في الخليقة ومعها ورفض التفسير الغنوصي للعالم 
على أنه منظومة من الإرغامات غير القابلة للكسر. يقابل ذلك - إلى جانب الخبرة 
بالقدرة الإلهية المطلقة ‏ مظهر التورط في تصورات ثنائية مما ينبغي تفاديه قدر 
الإمكان. وهكذا لا يبقى سوى الهروب إلى نظام قسري من نوع آخرء إلى النظام 
الأشعري. الذي يتحكم فيه الخالق والموجه القدير» بإرادته العشوائية بجميع 
المخلوقات المسلوبي القدرة. فقد بعد تبني فكرة أوسططالة غلبت الأشاعرة 
أن يروا في العالم كوناً من صنع الله تراجع هذا التحرل فى الفخر الإسلامي 
غطرة إلى الوراء حت إن الخليقة أعطنت كدر معنا هن القدرة الوجودية: 
وهذا التطور الذي اتضح منذ أواخر القرن الحادي عشر أصبح ممكناً لأنّ الأديان 
الغنوصية والثنائية لم يبق لها في مناطق العالم التي سيطر عليها الإسلام سوى بقايا 
ضئيلة ”. ولأته» علاوة على ذلك» تشكل إيمان إسلامي قوي يميل إلى هضم 
أو إبادة الأفكار الغريبة بدلا من أن يغامر في الدخول في جدل فكري معها”". 


3. الغنوصية في الاسلام: 


بالارتباط مع خيوط أخرى من الأفكار العائدة إلى أواخر العصر القديم 
بدأت الأفكار الغنوصية منذ أوائل العصر الوسيط تتسرب إلى الفكر الإسلامي. 
وهذا ما يمكن إثباته مرات عديدة» ولكن لا يمكن الحديث عن تحويل غنوصي 
فعلي على الرسالة الأساسية للإسلام. فقد تبنّت الصوفية التصور القائل بوجود 
جوهر نوراني سابق للوجود اعتبر بطرق مختلفة حاملاً للوجود الإلهي الشافي. 
لكن ال يبقى دوماً الإله وخالق هذه انيا والمحافظ علبها ولاس الخلق ا 


(1) عن انتهاء المانوية من مناطق السيطرة الإسلامية انظر: الزرادشتيون هاجروا في القرن الثامن 
بأعداد كبيرة من إيران إلى الهند. 
Bayard Dodge: The Fihrist of al-Nadim. New York\London 1970, 2‏ 


(2) انظر بهذا الخصوص الفضل التالي. 
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قال: فإن ندم بعد ذلك على ما فعل من الكذب» وقال: «قد كذبت وقد أسأت». 

من القائل: «قد كذيت»؟ فاختلطوا عند ذلك ولم يَد روا ما يقولون. فقال لهم 
إبراهيم: إن زعمتم أن النور هو القائل: «قد كذبت وقد أسأت» فقد كذب لأنه لم 
وإن قلتم إن الظلمة قالت: «قد كذبت وأسأت» فقد صدقت» والصدق خير» فقد 
كان من الظلمة صدق وكذب.» وهما عندكم مختلفان. فقد كان من الشيء الواحد 
با ا لاب 

وفي المحاججة المعاكسة أيضاً كان إبراهيم النظام سي سينقض الفرضية القائمة 
على مدان اناس لأنّه في هذه الحالة سيكون الظلام هو الذي قال الحقيقة» 
يتابع الخيّاط القول» ولذلك فبينما كان إبراهيم النظام يقول بأن الإنسان يمكن أن 
يقوم بأفعال خيّرة وبأفعال سيّئة أيضاء كان المانويون يقولون: : باه من نوع معيّن لا 
تمدن نذا إلا تصرف ود فالنار لاا تستطيع سوى التسخين» والثلج لا يستطيع 

00 

سوى التبريد 
ولا بحرية الاختيار. ا ل لك 
الغنوصيين على ما جاء فى الرسالة القرانية المبكرة وهو التأكيد على واجب 
الإنسان أن شرم عل احير بقرار حر. فالإنسان يجمع في كتابه يوم القيامة» 
الذي سيوضع أمامه يوم الحسابء الأفعال الخيرة والأفعال الشريرة» الحسنات 
والسيّئات» حسب سلوك هو وحده مسؤول عنه وغير ناجم» مثلاء عن درجة تكنف 
e El‏ الصو فى sh‏ . لأن هذا لن يكون سوى إكراه؛ فالله منح الإنسان حق 
و راتات امان سر ل باکر وري شرا لقد 
معي بوي POE A E‏ 
العهد الأموي حول مدى تأثير القرار الإلهي أو البشري على تصرف الإنسانء إلى 


(1) الخيّاط: كتاب الانتصارء القاهرة 1925م» ص30 وما بعدها. 
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إلى الخلاص: اليس كل نفس تنزل إلى عالم النشوء والفناء محبوسة فيه» مثلما 
اال كل قن د ال حف في بعض الأحيان يدخل أحدهم 
السجن لكي يحرر السجناء منه» هكذا مثلما يدخل أحدهم بلاد الرومان لكي 
يحرر المسلمين السجناء منها. وأرواح الأنبياء تنزل إلى عالم النشوء والفناء لكي 
تحرر الأرواح المأسورة في سجن الطبيعة» والغارقة في بحر المادة» والمقيّدة 

في الشهوات الجسدية». هنا تظهر الأسطورة الغنوصية المشهورة» أسطورة 
PR‏ المخلّصء كما أعلنت في المانوية» مثلا. تستند المقارنة مع تحرير 
سجناء ء المسلمين لقاء مبلغ من المال» إشارة واضحة إلى الحروب ضد الرومان 
ال على لار إلى الآية 98 يوم ُو كل ناس پم َم 


+ ->عم 2 


د سرح دوي ىأ 3 و 2 الله 
e‏ ك یمین اتیک يمر وة حكتابهم ولا يظ امون فيلا » حيث ا 


يقول التأويل المنتشر على نطاق واسع أن المسلمين سيمثلون يوم القيامة في 
أفواج خلف نبيهم. «هكذاء مثلما يتحرر السجين عندما يتبع ذلك الذي يدخل 
الجن لكي وت رر اا ذلك الذي يطبع اا ر 

وأقوالهم. سوف يتحرر وينقذ ولو استمر هذا بعض الوقت. يروى عن النبي أنه 
قال: لا ينفك أبناء مني يخرجون من النار بعد أن دخلوا إليهاء لا بل إنَّ لا أحد 
يبقى في جهنم نطق في هذه الذنيا بنية صافية بشهادة أن «لا إله إلا الله». وينطبق 


ګ يدا 


الشيء نفسه على قوله تعالى: ل ون مک إلا وارد اکن عل وَيْكَحَتَمَامَقْضيًا * + ثم 
ES‏ معو تدلوت فما ي 0 . 


عند إخوان الصفا كانت هناك صلة مباشرة بين الحياة الدنيا والحياة الآخرة» 
أي إنهم لم د يتشبثوا بما كان الغنوصيون يعلمونه من عداوة بين الطرفين؛ لا يمكن 


(1) شهد القرن العاشرء الفترة الزمنية للانتشار الواسع للسيطرة البيزنطية» في سنة 4ه/ 975م 
زحف يوحنا تسيمسكيس حتى وصل إلى القرب من القدس. 
(2) سورةالإسراءء الاية 71. 
(3) سورة مريمء الآيتان 71 - 72. 
Susanne Diwald: Arabische Philosophie und Wissenschaft in der Entzyklopaedie (4)‏ 
Ichwan as-Safa (IH), Wiesbaden 1975, 142f.‏ 
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عملية معارضة لله. بالمقابل أصبح التصور الغنوصي عن النفس الأمّارة بالسوء. 
التي يتطرق الحديث إليها في سورة يوسف» حجّة اعتمدت عليها الصوفية لتبرير 
الممارسات الرامية إلى الزهد وإلى قهر الأنا. بع الك 0 يمحن سي الحلده 
التي ينطلق منهاء مثلاء فخر الدّين الرازي أو محبي الدّين بن عربي» للتأمل في 
إمكانات تنقية الأناء لا يمكن تسميتها غنوصية ,ذلك أن القع هو ترو الس 
أو الأنا من التشابكات مع الواقع الظاهري المدرك بالحواس لهذا العالم لكي 
يتوضح للزاهد عمل الوجود الجاري تحت السطح الخارجي للظواهر. فالإنسان 
لا يحتاج إلى الإنقاذ من سجن هذه الذّنياء واا فقط إلى الإنقاذ من شرنقة إدراكها 
الحسي ومن معالجتها الذهنية: عندئذٍ يصبح واضحاً له أن الخلاص في الآخرة 
موجود تحت الفوضى السائدة في هذه الدنيا. من الصعب اعتبار هذه الأفكار 
أفكارا غنوصية؛ كان ابن عربي يرى فيهاء حسب اعتقادي» وبحق نوعا من الإكمال 
لوسالة ال ٠‏ 

غندما نعود إلى القرن العاشر ستحد أفكارا ذاك صغة غتوصية: ظاهرة 
بكل وضوح. من الأدلة المعبرة عن ذلك رسائل من يسمون «إخوان الصفا» في 
البصرة وهي بالمعنى الواسع تجميع لأفكار عن الكون تتداخل فيه وجهات النظر 
الإسلامية مع أفكار الفلسفة القديمة ومع التصورات الغنوصية. مجرد تصنيف 
البشر إلى عارفين وجهلة» حسبما جاء في هذه الرسائل» يمكن اعتباره دليلاً على 
ا ایک جد يانه ین كما سار ا ی يعض ارات 
الشيعية أيضاً في ذلك الزمان؛ وفيما بعد لدى فيلسوف كابن رشد. وفي هذه الحالة 
من الصعب أن نوضح إلى أي مدى يمكن اعتبار عنصر الفكر الغنوصي, هنا فصل 
الناس إلى عوام ونخبة» معبّراً عن تبني ملامح أساسية للغنوصية 

عند ابن رشد لا تشكل الغنوصية سوى إضافة بين إضافات كثيرة. ومن 
الممكن إظهار هذه الحالة بعرض التحويل الإسلامي للنظرة إلى النفس المحتاجة 


)1( للأسف يستعمل تعبير «الغنوصية» في كثير من الأحيان للتعبير بطريقة غير نوعية كلياً عن صيغ 
معيّنة ظهرت فى أواخر العصر الوسيط لفكرة «وحدانية الوجود». 
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لأبيه وأخيه تلقى هو أيضاً تعاليمهم بالرُوح والعقل» ولكن دون أن يقر كل هذا 
في داخله. كما أن محاولات كسبه أيضاً إلى اعتناق الأفكار الإسماعيلية لم تثمر. 
بعد ذلك كلف أبوه باتع خضار كان يعرف فن الحساب الهندي بإعطائه الدروس» 
وفي وقت لاحق جلب له إلى البيت معلما في الفلسفة لم يكن كما يبدو يميل إلى 
الأفكار الإسماعيلية. 

وعلى أي حال فإن عقيدة الشيعة الإسماعيلية المحشوة» كما سنوضح الآن» 
بالأفكار الغنوصية كانت معروفة جيدا لدى ابن سينا وإن كان يتنصّل فى مذكراته 
220 ولكن إلى أي مدى بقي فعلاً في كتاباته الكثيرة بعيداً عن التعاليم 
الإسماعيلية» التي كان الدعاة الإسماعيليون قد نقلوها إلى أبيه وأخيه» فهذا أمر 
يحتاج إلى شرح معمّق *. وفي كَل الأحوال فن هناك إمكانية أن تكون التصورات 
الغنوصية قد وجدت نصيباً لها في تشكّل علم الكلام الإسلامي في أوج وأواخر 
العصر الوسيطء وأن هذا النصيب كان الأهم في فكرة ة وحدانية الوجود» وكان 
الأبعد عن تلك التصورات في تبنيه لفكرة ة الدمج ب بين عالم الحياة الذنيا وعالم 
الا 

إن الخليط الموجود في رسائل إخوان الصفا بين الأفكار الإسلامية 
والغنوصية والفلسفية كان يعتبر مميزاً للمذهب الإسماعيلي إلى درجة أن المرء 
يمكن أن يتوقع أنَّ مؤلف تلك الرسائل كان شيعياً إسماعيليً©. وبالفعل كانت 
الإسماعيلية في القرن العاشر مجمعاً تصب فيه أساطير الخلاص الغنوصية 
والتصورات الكوسمولوجية» التي كانت قد ظهرت جزئياً في فروع الشيعة المتطرفة 
الأقدم» لكنها تشابكت الآن مع الأفكار الفلسفية المنقولة من العصر القديم. 


William E. Gohlman: The Life of Ibn Sina. Albany 1974, 18- 20. (1) 

Dimitri Gutas: Avicenna and the Aristotelian Tradion. Leiden 1988, 192f. (2)‏ 
يبدو أن ديميتري غوتاس اقتنع بقول ابن سينا أنه يتأثر بالإسماعيلية الذين كانوا يترددون على 
بيت أهله. ولكن هل يجوز أن نقبل بهذا القول تجاه هذه المسألة المعقدة دون العودة إلى كتابات 
ابن سينا؟ 

1217210: Arabische Philosophie und Wissenschaft, 9 -14. (3) 
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فهم أحدهما دون الآخرء ولا يمكن أن يوجد أحدهما دون الآخر. «معرفة العالم 
الآخر تقوم في الحقيقة على معرفة هذا العالم لأنهما كلياً ينتميان إلى نوع النسبية». 
ومن يعرف العالم» يدرك أيضاً في الوقت نفسه العالم الآخر لأن كلاً منهما مرتبط 
بالآخر. فهذا العالم هو الشيء الأول الذي نراه وبالتالي أيضاً الموضوع الأول 
لعلمنا. ونحن ندرك حالات أجسامنا وحالات من هم من نوعنا «قبل أن نتعرف 
على أرواحناء وترى عالدهاء ولتعرته على من هم من a‏ ونشعر بمتعة أشيائها 
الى الا قر كا اواس لأنَ كل هذه الأمور لا تترسخ في أرواحنا إلا بعد انفصالها 
عن أجسامهاء وذلك مثلما أن إدراكاتنا الحسية لا تتشكل إلا بعد ولادة أسنا فنا 
وذلك لأن انفصال الوح عن الجسد هو ولادتهاء مثلما أن انفصال جسم الجنين 

عن رحم الاه يشكل ولادة الجسم». 

الأرواح المنفصلة تغادر العالم المادي. بيت الموت» وتعود إلى العالم غير 
المادي» بيت الحياة. «لقد هدد الله اناد اه سيحيي أجسادهم لكي يواجههم 
بكذبهم ويحاسبهم على أفعالهم الشريرة. وبشّر المؤمنين بإعادة أرواحهم إلى 
الحياة وبإيقاظ عقولهم لكي يحاسبهم على أفعالهم الخيرة ويجزيهم على 
تصرفاتهم. وهكذا لا تنتمي» يا أخي. إلى أولئك الذين ينتظرون إيقاظ الأجساد 
وانبعاث الأجسام. بل احرص على أن تكون من الذين ينتظرون إيقاظ الأرواح 
ويصلون إلى عالمها الرّوحي في البيت الذي تتخذ فيه الحياة الحقيقية مقرّها 
الثابت» في عيش هني نّْ إلى الأبد مع الأنبياء والصالحين e‏ والأتقياء. وأي 
ی و 

على طريق آخر غير الطريق الذي سلكناه في الفصل السابق اقتربنا مرة 
ای م تانر ابن سينا في داخل علم الكلام الأشعري. فهل تأثرت 
أفكاره في بعض ملامحها أيضاً بالأفكار الغنوصية؟ فهو يكتب في مذكراته أن أباه 
قد انتسب إلى الشيعة الإسماعيلية. وبفضل التعليمات التي أعطاها العملاء الشيعة 


(1) سوزان ديفالد 10118100 51153226: المصدر نفسه» ص314. 
(2) سوزان ديفالد 1011810 511532116. المصدر نفسه» ص330 وما بعدها. 
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الإسلامية. ويقول عبد الله بن حرب: إن العبادة تنتهي في نهاية الدورة الأخيرة. 
كان لهذه الآراء وقع صادم لدى بقية المسلمين. إذ كانوا يتهمون الشيعة المتطرفين 
بآنهم يدعون إلى الفوضى وبأنّهم يرتكبون أسوأ القباحات. وجهت هذه الاتهامات 
إلى مختلف الجماعات التي كانت تتبتى أفكاراً غنوصية حتى ولو كانت لا تتبتاها 
بمثل تلك العلنية كما يفعل أتباع عبد الله بن حرب. كه أن نفكرة بومدائية الوه 
أيضاً تبت فكرة إلغاء الشريعة» ولكن ليس في نهاية الزمان أو تحت حكم إمام 
و نا ف ول 
تفيد أقدم المصادر التي تتحدث عن الشيعة الإسماعيلية باهم هم أيضاً 
يقسمون تاريخ العالم بكامله إلى سبع مراحل. وكل مرحلة تنسب إلى أحد الأنبياء 
الكبار. وهم يفكرون في هذا الصدد في ِْلٍأُولُوا لْمَرْرِ 4" المذكورين في القرآن 
ولكن دون أي توضيح. وحسب المعتقدات الإسماعيلية تتألف هذه المجموعة 
من الأنبياء من: آدم» ونوح» وإبراهيم؛ وموسی» وعیسی» ومحمّد» وأخيراً المهدي 
المنتظر الذي لم يظهر بعد. وهم يسمونهم «النطقاء» لأن كلا منهم جلب للبشرية 
عقيدة موحاة له من عند الله. وكانت المجموعات الناشطة ایا ج هده 
الشيعة الإسماعيلية تؤمن بأنّ ظهور النبي الأخيرء المهدي» قريب جداً وأنّ عليهم 
تهيئة الجو لظهوره بقوّة السلاح “. أما الستة الأوائل في سلسلة السبعة فهم فقط 
ناقلون للحقيقة الظاهرة لما جاء في «التنزيل». وأما حامل الوصية لكل نبي فيجلب 
الحقيقة «الباطنية» و«التأويل» اال والنبي الأخيرء المهدي سيكشف المعنى 
الباطني مرة وإلى الأبد. 
تتوجه توقعات الجماعة الأخروية نحو مجيء المهدي. «عندئل سيظهر لهم 


جبراثيل على جواد مبقع عيناه تشع بالثور وعلى ظهره سرج من نود ؛ وهو يرتدي 
ا ن الخاد وجل اق نة رصا من الور 


(1) سورة الأحقاف. الآية 35. 


Heinz Halm: Kosmologie und Heilslehre der fruehen Ismailiya, Wiesbaden 1968, (2) 
20f. 
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قيس كعات لخاد الشومية للترق:الشيعة الم كرة سميرة الكو إلى 
سبع مراحل (دورات) يوجد في بداية كل دورة منها آدم. «بقي آدم الأول وخلفه 
وا يا يا ا سي لامر يعيشون ويموتون 
ويتتابعون جيلاً بعد جيل وتنتقل أرواحهم من هيئة إلى أخرى. (كان أتباع شخص 
rs‏ يأن هذا خت جس 
الفرق بين الطائعين والمذنبين. وفي كل مرة» عندما تنقضي الخمسون ألف سنةه 
بج الطائعون ملاتكة ويصعدوة إلى غه الال آما المتمرردو 5 التصيحوة 
مخلوقات بهيئات مشوهة: لا يهتم بها الله إطلاقء ويدفنون تحت الأرض. وكانوا 
يقولون: : بأن هذا تؤكده كلمة الله في الآية : و اوم هدهع کم اکتا من قبا من 
لْمُرُونِيَمَشُونَ ف که إنَّ فى دک ا أف موت 46” “.وكانوا يقولون: باد 
النمل والخنافس والصراصيرء التي تتحرك في بيوتهم» هي أولئك الذين أهلكهم الله 
في الأزمان السابقة وحوّلهم وزرع أرواحهم في أجسام هذه المخلوقات الوضيعة». 
بعد ذلك يبعث آدم ثان يحدث معه وفع خلفه الشيء نفسه؛ الناجون من الدورة 
الأولى يخلون السماء السفلى للناجين من الدورة الثانية ويصعدون إلى السماء التالية 
الأعلى. أما الملعونون من الدورة الأولى فيدحرهم الملعونون من الدورة الثانية 
إلى الأرض التالية الأسفل. وهكذا تتتابع الأمور حتى انتهاء الدورات السبع . 


يتولى علي والأثمّة في هذه الأسطورة مهمة المخلصين أو الشفعاء. 
فهم يظهرون فيها كرسل نورانية يوضحون للأرواح المأسورة على الأرض 
سبل خلاصها. وطاعة هؤلاء الأئمّة تكفّر عن الناس الخطيئة البدثية التي بسببها 
أسقطت الأرواح في هذا العالم المادي. ومن يكوت عطيعا للائمة َة يمكن أن يتحرر 

من الوجود الجسماني. وبذلك يتحرر المرء في الوقت نفسه من الالتزام بالقوانين 


(1) سورة السجدة. الآية 26. 

Heinz Halm: Die [slamische Gnosis. Zuerich, Muenchen 1982, 72f. (2)‏ 
بالمناسبة تجدر الإشارة إلى أن الاتجاهات الإسلامية الغنوصية كانت تؤمن أيضاً بالتناسخ» أي 
انتقال الرّوح من مخلوق إلى آخر. 
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العالم» عالم المادة و الظلمة. 


في القرن العاشر أسس عبيد الله المهدي (فترة حكمه 296 - 322ه/ 909 
24 الدولة الفاطمية. وفي القرن نفسه تم إدخال الإرث الغنوصي إلى العقيدة 
الإسماعيلية تحت تأثير الأفكار الأفلاطونية الجديدة. صحيح أن الأفلاطونية 
الجديدة تتضمن ملامح مشتركة مع الغنوصية؛ وذلك عندما تنسب للعالم الأرضي 
نوعية وجودية منخفضة لأنَّ فيض الوجود الذي يحدث على درجات متعدّدة يكون 
هنا فعالاً فقط في انشقاقاته التي لا حصر لعددها. لكن هذا العالم الأرضي هو 
على آي حال» فيض للواحد؛ وعملية الفيض هي ليست خيرة ولا شريرة؛ فهي 
تحدث بالضرورة وهي بالتالي حيادية القيمة. ولذلك ار هذا العام لبن ظلاماً 
طلقا .وهكذا تخفف اللعنة الغنوصية لهذا العالم» عالم الحياة الدنیاء كما جاء 
في المقاطع المذكورة أعلاه من رسائل إخوان الصفا. وتجدر الإشارة إلى أن 
الأفلاطونية الجديدة ذ فيك انين مقيدة للاسماغيلية لأسباتة 5يثية سياسية أيضاً. ذلك 
أن ی ا العاله إلى نظام محدّد وثابت من المراحل (الدورات) التي تعيّن 
خلالها أن تعتمد الدورة الحالية الزمن الدقيق لظهور المهدي» أصبح لا لزوم 
له» لا بل ومزعجاًء في اللحظة التي تعيّن فيها على خلفاء الخليفتين الفاطميين 
الأولين» اللذين احتفي بهما كحاكمين لنهاية الزمان» أن يبرروا خلافتهم. وبتبني 
تصورات أفلاطونية جديدة صار من الممكن اعتبار «الإمام» المقيم في القاهرة 
قافنا و شه TO‏ نرورظ فترة مدكوودرا نوا دو ج135 بو لدعا 
الإسماعيليون الذين عرفوا كيف يخلطون بلباقة الأفكار الأفلاطونية الجديدة مع 
الأفكار الخنوصية ” كانوا مطلعين ثقافياً على أفكار زمانهم. وصحيح أنّهم ساهموا 
Nagel: Staat und Glaubens gemeins chaft, Bd. I, 247ff. (1)‏ 
(2) تعود دراسة مستفيضة عن حياة أحد الدعاة الفاطميينء لكتها لا تذكر المضمون الديني الفلسفي 


للتعاليم إلا جانبياًء إلى قيرينا كلم: المؤيد في الدين. 
Verena Klemm, Die Mission des fatimidischen Agenten, inshiras Frankfurt, M. 1989.‏ 
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راس الرمح يكمن النصرء وفي وسطه الرعب» وفي مقبضه الظفر؛ وقبضته من 
نور العرش الإلهي...». 

كما في جميع الأنظمة الغنوصية تحتل لدى الإسماعيليين أيضاً قضية 
خلااص الرّوح البشرية مركز الاهتمام في تفكيرهم. وم يحاولون إرجاع هذه 
النظريات الغنوصية إلى آيات قرانية» الأمر الذي لا يتحقق دوماً 0 
فقد جاء في سورة الفرقان: 3 ألم تر ل ريك کف مالل وکو اء ل اکا 
جعلنا الس عليه دليلا* ثم قبضته اتتا ضارا 4 . جاء في أحد ا 
الإسلامية القديمة في تفسير هاتين الآيتين ما يلي: «المقصود هو اكتمال الصيرورة 
والتوجيه بواسطة قوّة الشمس وما لها من تأثير - أي إن القمر يستقبل منها وأن 
ضوءه يزداد بواسطتهاء وأنّه عن طريق استقبال قوّة المصور يتكامل» ينموء يتوجّه 
نحو وجهه الكامل» ثم يتناقص مرة أخرى بعد الاكتمال» ثم يتضاءل ويختفي. 
إلى أن يعود مرة أخرى إلى مواجهتها ويدخل في نورها. وهو ذاته لا يملك قوة 
يستقبل بها الضوء والسطوع» ولا قوّة يخضع بواسطتها للتناقص والزوالء بل إن 
الشمس تتخلى» عندما يتحد معهاء ويقف في مواجهتها ويدخل تحتهاء »عن جميع 
الأرواح البشرية الناشئة شئة عن تركيبات الأفلاك وعن القوى المادية الأرضية» والتي 
صعدت إليه» لأن هذه الأرواح وروح العقل غير المحسوسة م و 
المغناطيسي» بحيث إن روح العقل تقف فوق الأفلاك وفوق اجر الموجهة. 
بينما تبقى الأرواح البشرية المتشكلة من التركيبات في الأسفل. بعد ذلك تنقلها 
الشمس حسب قوّة تصرفها وفعلها إلى مجال المشتري والزهرة. وبالطريقة 
ذاتها تبقى بعد ذلك إمّا معلقة في بقية المجالات الجويةء أو تتابع صعودها نحو 
الأعلى»”' هذا الوصف لصعود الرّوح له ما يوازيه في المانوية. المجالات الجوية 
(1) هاينتس هالم» المصدر نفسه» ص29. 
(2) سورة الفرقان» الآيتان 45 - 46. 


(3) هاينتس هالمء المصدر نفسه» ص 110. 


Geo Widengren: Mani und der Manichaeismus, 59. 
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وغيرهم من الجماعات المنشقة التي لم تزل تقاليدها مستمرة حتى اليوم في الهند”. 
وفي كثير من هذه الفرق تمارس السرية الشديدة في العقيدة والسلوك تجاه الغير. 
وتتخذ التعاليم في كثير من الأحيان طابعاً غريباًء وهذا ناجم أيضاًء بالتأكيد 
عن الانغلاق. كمثال نود عرض اقتباسين من نصوص غنوصية للإسماعيليين 
المتأخرين ¿ (يأتي البشري في الإمام من النعسي المتسامي لجميع المؤمنين الذي 
كان قد دخل في النباتات عن طريق عالم النجوم ومنها عن طريق التغذية في 
الإمام الحالي. وهذا ينجب الإمام الجديد ا عمل طبيعي ولكنّه مدار من 
مسيّر الأكوان بنقاء لا عيب فيه بينما تربط مشيئة العقل الأول بواسطة العاشر 
معابد الور الإلهي مع ذلك البشري المولّدء والذي حتى ذلك الحين محفوظاً عند 
«الباب»”". وقد جاء في الآية: 38 وله م تا فتلت لْسِيِحَ عیسی ان مرم سول أله وما 
فوووا شی ی ی . وجاء في قصيدة عن الحسين: «أنت لم تقتل 
وإنّما ظهرت في أعين الخصوم أعضاء كانت مشابهة لتلك» : فالأرواح غير المادية 
وقعاية الول السامية لا يمكن أن تقتل أو : تصلب ولا أن تموت» وإِنّما فقط أغلفة 
الخد من اللحموالدم الى هى فط كنيبهة بمعائة الور غير الماد دية ”0 


كانت الغنوصية عاملاً محفزاً لتطور العقيدة الإسلامية» لا بل ولنشوء هذا 
الذين على الإطلاق. بالنسبة للمذهب السَّنىّ. الذي وجدت فيه الغالبية العظمى 
من المسلمين منذ القرن التاسع ضالتهاء فقدت الأفكار الغنوصية منذ نهاية 


Werner Schmucker: Krise u. Erneuerung in libanesischen Drusentum. Nonn 1979. 

)1( هالم: المصدر نفسه» ص 47. 

(2) لدى الشيعة المبكرة نجد فكرة: علي باب العلم الذي يضمن الخلاص يوم القيامة» لا بل 
والباب إلى اليوم الآخر نفسه (ناغل» الهداية والخلافة» ص185). كما أن شك علي محمّد (1236 
1266ه/ 1821 _ 00 من شيرازء الذي جاء قبل مؤسس المذهب البهائي» يسمي نفسه 
«الباب». 

(3) سورة النساءء الآية 157. 

Rudolph Strohmann: Gnosis-Texte der Ismailiten. Goettingen 1943, 201,43 (4) 
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في نشر أفكار أواخر العصر القديم بين المسلمين» لكن الفلسفة» التي سخّروها 
لخدمة أغراضهم» أصبحت لهذا السبب بالذات مكروهة في أعين كثير من السنيين. 

قام الغزالي بكتابة بحث ضد الإسماعيليين - وهو يسمي هؤلاء الشيعة 
«الباطنية» للوحي - على خلفية الاغتيالات الإسماعيلية للحكام السّنيين 
والشخصيات البارزة السّنيّة ولتأسيس دولة الحشاشين في حصن ألموت”'". لكن 
هذا البحث الهجومي لم يكن في مستوى التعاليم الإسماعيلية ذات ا 
الثقافي الرفيع. فقد شن الغزاليء بصورة خاصة» هجوماً على القول: بان الأئمة 
معصومون عن الخطأ وبأنّهم ينقلون إلى أتباعهم التأويل الصحيح الوحيد 
لنصوص القرآن. ا دحض الادعاء أن الخليفة الفاطمي في القاهرة 
ادال مو لد ا '. ويقول الغزالي في بحثه: إنقول الإنها علنين الت 
بعد الموت وبعدم فناء الرّوح فيه كثير من القواسم المشتركة مع أفكار «إخوان 
الصفا» . وبصورة عامة اعتبر الغزالي الإسماعيلية تياراً لا يحمل إلا ظاهرياً صبغة 
شيعية» أما حسب أهدافها الداخلية فهي خليط من القطع المتفرقة من الفلسفة ومن 
الثنائية ترمي إلى زرع بذور الشك والكراهية ضد العقيدة السنية . 


بعد انتهاء الخلافة الفاطمية فى سنة 565ه/ 0م تراجع المذهب 
الإسماعيلي إلى طوائف عديدة متفرقة. نذكر منهاء إلى جانب العلويين» الذين 
شكلوا تعاليمهم بشكل صحيح الآن”"» أي بعد سقوط الدولة الفاطمية» الدروز ^ 


Bernard Lewis: The Assasins. 4. Radical Sectim Islam. London 1967 (1) 
Ignaz Goldziher: Die Streitschrift des Ghazali gegen die Batiniyya Sekte. Leiden (2) 
1916, 52 - 60. 
.47 ج23مع1: المصدر نفسه. ص‎ Goاdziher‎ )3( 
Heinz Halm: Die Schia. Darmstatt 1988, 172+ (4) 
بخصوص الوسط الذي نشا فيه المذهب الدرزي انظر:‎ )5( 
Josef Van Ess: Chiliastisde Erwartungen und die Versuchung der Goettlichkeit, 
197 
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الفصل الثامن 


الإيمان الإسلامي الصحيح 


الخلافة الفاطمية ع التحدي الذي يؤخذ على محمل الجد. أما في الجماعات 
المتفرقة» كالدروز مثلاء اللروياناك الجزالب الى الى ا 
يزل التديّن الغنوصي مستمراً. ويبدو أن الشواهد المذكورة آنفاً تشير إلى أن تلك 
الاتجاهات الطائفية الفرقوية قد تراجعت رفا عه افر اق الأفكار الأفلاطونية 
اللجديده الختر ييه ار مواد ولي E N GG‏ 
الوجود وفي تيارات مشابهةء وأيضاً في التيوزوفيا الاثني عشرية في إيران في مطلع 
القرن الساء بع عشر”"» لم تزل مجازية الثور الغنوصية حيّة» ولكن دون اعتبار هذا 
العالم سجناً مظلماً كما تفعل الغنوصية. 


010 هاينتس هالم: الشيعة. ص 115 وما بعدها. 
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1. المذهب السنيْ كعقيدة للأكثرية: 


كانت المذاهب الإسلامية التي نشأت خلال العهد الأموي تختلف عن 
بعضها في تصوراتها عن جوهر الهداية وعن تفسير التاريخ الإسلامي المبكر 
المرتبط بهذه التصورات. كان الشيعة بفروعهم المختلفة يميلون إلى تمييز علي 
وأنصاره الأوائل وذريته من بعده عن بقية المسلمين بصورة متزايدة مع مرور 
الزمن. وصاروا يشتمون غالبية الصحابة الذين لم يقفوا إلى جانب علي خلال 
العقود الأولى بعد وفاة محمّد. لا بل ويتهمونهم باتهم ليسوا مسلمين. وكانوا 
يرود 3 الويمان بالا مام و على هو ي الوحيد الذي يضمن 
الخلاص يوم القيامة. لم 0 تعدا عن هذا التضييق في الإيمان» وعن رفض 
الجزء الأكبر من التاريخ الإسلامي واعتباره سلسلة من الأفعال المخالفة لأوامر 
الله إلا الشيعة الزيديون”؟©. ولكن لما اكتسبت تصوراتهم مزيداً من التأثيرعلى 
سياسة الدولة 5 عهد المأمون (فترة حكمه 197 218ھ/ 813 _ 83م( وعدد 
من الخلفاء الذين جاؤوا بعده» لم تترك بقية الاتجاهات الشيعية طريق التشرذم 
ر قرف التضازات الا الس مير اا 
الفاطمي» أي الشيعة السبعية» في مصر وفي أجزاء من سورية وفي شمال إفريقيا 
لم تؤد إلى التراجع عنه. صحيح أن الدعاة الإسماعيلين كانوا يحققون نجاحات 
في أوساط المثقفين وأيضاً في أوساط الحكام» لكنهم لم يحققوا نصراً للشيعة 
في أوساط الجماهير. بل بالعكس» فإن المذهب السّنيّ حقق في القرنين العاشر 
والحادي عشرء بفضل إنجازات رجال متميزين كالأشعري والجويني» انتصارات 


(1) انظر أعلاه» ص95. 
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فهذا لا يدعو إلى العجب؛ إلا أن الانتماء إلى صفوف المؤمنين الحقيقيين يتطلب 
تضحيات واسعة: «ما أنكرت العلماء من الشبهة فهو منكر واحذروا البدع كلها». 
ونيف اللدالي ا غير جائر: ولق ورادا كينيه ان 
الجويني السّنىٌّ قد تجاوز في القرن الحادي عشر تحريم علم الكلام المنطقي» أي 
المستند إلى العقل البشري» بأن أعلن جميع المعارف التي يتوصّل إليها الإنسان 
بأنّها «ضرورية»» أي إِنَّها مهداة من الله وحده 2 . «لا تشاور أحداً من أهل البدع 
في دينك ولا ترافقه فِي سفرك»» هذا ما يقوله أحمد بن حنبل في تأكيده للتحذير 
من التأمّل العقلي في مسائل الدّين. هذا هو التنازل الأول الذي ينبغي على المؤمن 
تقديمه. والتنازل الثاني يكمن في التخلي عن كل آمل خلياستي» أي عن كل 
أمل في زوال الظلم نهائياً من على الأرض» والذي تحاول اتجاهات شيعية مختلفة 
استغلاله مرة بعد أخرى بالتمرد على النظام القائم. ذلك أن الخلياستية التي تنادي 
باستحضار وتخليد الزمن الأول الخالي من كل سوء ومن كل شر هي فكرة خاطئة 

في المجتمع. إذ إن الحلم بنهاية التاريخ والقضاء ء على النظام المخالف لأوامر 
الله وظهور المهدي المنتظر قبل يوم القيامة وإبادة المعارضين الأبالسة» هو من 
الأمور الموعودة فعلاً ولكن هذا الوعد لا يجوز أن يكون هنا والآن سبباً في القيام 
ال ل لسر «ولا عين نظرت بعد النبي َة خيراً من أبي 
بكر الصديق ذه ولا بعد أبي بكر عين نظرت خيراً من عمر ولا بعد عمر عين 
نظرت خيراً من عثمان ولا بعد عثمان بن عفان عين نظرت خيراً من علي بن أبي 
طالب رضي الله عنهم أجمعين قال: أحمد هم والله الخلفاء الراشدون المهديون 
وأن نشهد للعشرة بالجنة وهم أبو بكر وعمر وعثمان وعلي وطلحة والزبير 
وسعد وسعيد وعبد الرحمن بن عوف الزهري وأبو عبيدة بن الجراح ومن شهد 


00 


(1) عن «البدعة»», انظر ص 110 أعلاه. 

(2) انظر أعلاه ص227. 

(3) الخلياستية: دناتدكةةافط0 وبالإنكليزية «:135انط0: العقيدة الألفية: الإيمان بالعصر الألفي الذي 
سيملك فيه المسيح على الأرض بعد عودته ويكون العالم خالياً من الشرٌ. 
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في المجال الديني E‏ السياسي دا الإسلامي. 
ذلك أن الخلافة العباسية تت العمل على الحفاظ على الس النبوية والسلاحةة 
الذين جاؤوا من الشرق أعطوا سلطنتهم الشرعية بصفة كونهم يديرود شؤول 
الخلافة السّيّة. ولذلك بقى المذهب الشيعى مذهب الأقلية لكته كان يشكل ثقلاً 
فى بعض المناطق ومنهاء على سبيل المثال» العاصمة بغداد حيث كان شيعة على 
'يسيطرون على بعض الأحياء ويخوضون مراراً وتكراراً معارك مع الأحياء السنية 
المعادية . 
اتخل أحمد بن حنبل ن ده ك 2 الحياد 
0 الإسلامية الأولى و اموي 
يضمنوا النجاة يوم الحساب ف الك وبذلك دن المذهب ال مدا 
التسامح عن كل ما جرى في الماضي ويشمل هذا أيضا عليا وأنصاره: فعلي هو 
ْ 0 المدافعين عن الي عيابي ١‏ ابنته ادك اشا 
ع بيار عيبي وس وو ودب 
فاخن خا موا لهي توق فيه الشروط لج السلا 
يثقون بالأريحية السْنيّة . وأن ترفض بعض التعاليم الخاصة المعتزلية والشيعية 


(1) تيلمان ناغل: حصن الإيمان» ص48 وما بعدها 
T. Nagel: Die Festung des Glaubens.‏ 
(2) انظر أعلاه» ص148 وما بعدها. 
(3) تيلمان ناغل: 
T. Nagel: Das Problem der Orthodoxie im fruehen Islam in: Bonner Orientalische‏ 
Studien, Bonn 1973.‏ 
(4) انظر أعلاه ص185 - 186. المثال القديم الحميدي. 
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بين هذا العالم والعالم الآخر حسبما جاءت بها الرسالة النبوية لم يكن من الممكن 
قبولهاء عند النظر إلى التفاصيلء إلا مع تحميل الإيمان أقصى درجات الجهد؛ فإذا 
ا اف الأقوال الا غ تنهال« اغ و اح روه انعا كادف 
ترمي إليه العقلانية في ميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة) ذلك الزمان ‏ عندئذٍ كان 
الجهد المبذول أقل. ولكن ماذا كان سيبقى من قيمة تلك النصوص الواردة في 
القران والحديث يث؟ فإذا ما طرح مضمونها للنقاش والتمحيص يبقى رأي أحمد بن 
حنبل «الأخذ بها كما هي دون أي نقاش» الحل الوحيد. فهي كانت معقولة فقط 
بالنسبة إلى غايتها أي إلى منع أي نقاش حولهاء لأن أي نقاش يدور حولها لا 
يمكن أن يودي إلى نتيجة مرضية للعقل وذلك لأ ما يجب مقارنته مع بعضه لا 
يمكن مقارنته يسبب جهلنا ب«الغائب» لدي ا سمه 
واسع قدر الإمكان يعتبره هو الإسلام”' ويتمسك بإلزام العقل البشري بمضمون 
هذا «الإسلام) . فلا يكفي أن نجعل العقل يدافع عن التناقضات؛ بل إن المطلوب 
هو أن نضع حججاً عقلية على أن (الإسلام» المناقض للعقل في بعض الجوانب 
يُجِسَّد الهدف الأعلى لكل معرفة بشرية . فالعقل يجب أن يعقل نفسه بنفسه 
ويقدم حججاً عقلية على أنَّ اعتبار الإسلام صحيحاً أفضل من الفهم. 


في مقال مختصر للتعاليم الدينية السّنيّة كتب في القرن العاشر مايلي: ««اعلم - 
رحمك الله - أنه ليس في السنة قياس ولا تضرب لها الأمثال ولا تتبع فيها الأهواء وهو 
التصديق بآثار رسول الله ب بلا كيف ولا شرح ولا يقال: لم؟ ولا: كيف؟ فالكلام 
والحصوة وال نو لمر سردت رت الخاك في القليو ود اصاب صا الى 
ل واعلم أن الكلام ذ في الرب تعالى محدث وهو بدعة وضلالة ولا يتكلم في 
a‏ في القرآن وما بن رسول اله لاه لأصحابه 


رر 2 3 
وهو جل ثناؤه: اليس كمي وو ا ا 00 ربنا أول بلا متى 
(1) في القرن العاشر تشكل إجماع واسع حول ما هو الإسلام. 
(2) ناغل» قلعة الإيمان. 384 .Nagel: Die Festung des Glaubens,‏ 


(3:. عسورة الشورئ الاي 11 
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النبي يي له بالجنة شهدنا له بالجنة... أحبوا أهل السنة على ما كان منهم أماتنا 
الله وإياكم على السّنة والجماعة ورزقنا الله وإياكم اتباع العلم ووفقنا وإياكم لما 
مر 


بهذه الأفكار ذات اللون الواحد المقيّدة للعقل والداعية بخوف إلى قبول 
التعاليم الدينية والشريعة دون أي مناقشة أو اعتراض ورفض كل أفكار خلياستية» 
حقق المذهب السَّني انتصاره الكبير الأول على المسرح السياسي. ولقد أعطى الخليفة 
المتوكل (فترة حكمه 232 - 247ه/ 847 - 861م) السّنيين نفوذاً في البلاط كذلك 
النفوذ الذي كان المعتزلة يتمتعون به في السابق. لكن الانقياد الكامل للخلفاء 
العباسيين للمذهب السَّنيّ لم يحدث إلا في مطلع القرن الحادي عشر. وحسب 
المصادر التي وصلتنا تشكّل حتى ذاك الوقت. بصورة خاصة بين تلاميذ وتلاميذ 
تلاميذ أحمد بن حنبل في بغداد تصور واضح المعالم عن مضمون الإيمان الصحيح. 


وكان أحمد بن حنبل قد طالب في جداله مع تعاليم المعتزلة عن صفات 
الله بأخذ أقوال القرآن كما هي دون أي نقاش. فما هو المقصود فعلاً بأيدي الله 
وبوجه الله فهذا أمر لن يدركه الإنسان أبداًء ولذلك عليه ألا يطرح تكهنات حول 
هذا الموضوع. ولكن بهذا ا يمول أحد الحنابلة في القرن 
العاشر» استعمال العقل بحد ذاته بل بالعكس فان الحكم يوم القيامة سيكون 
حسب كمال أو نقص عقل الشخص المقدم للحساب. فقط في قضايا الإيمان 
يكون في أغلب الأحيان ضارا اتباع العقل . 


الشيء المطلوب بهذا الخصوص هو حماية النصوص المقدّسة» القرآن 
والأحاديث النبوية التي كانت قد جمعت في مسندات معترف بهاء من أي نقد. إذ 
إن الاطلاع السطحي على هذه النصوص بين كم هي متناقضة الأقوال وكم هي 
كبيرة التنازلات التي ينبغي على العقل تقديمها لكي يقبل بها. ذلك أن الصلة الوثيقة 


)1( ابن أبى يعلى: طبقات الحنابلة. تحرير الفقى» القاهرة 2م الجزء الأول» ص 342 345. 
Henri Laoust: La Profession de foi d Ibn Batta, Damaskus 1958, XXX (2)‏ 
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ون ا وق قتي و اذكه طجار عون ادكه 
والضرورة الإجماع على رأي موحد عن ما هو «الإسلام» بصرف النظر عا إذا 
كان هذا الإسلام يُشكل مركّباً عقلانياً أم لا. مادا جت أن كدر حا .هذا ا 
علله علم الكلام الأشعري في مناقشته التعاليم العقلانية. اس الا كرون جد لا 
عقلانياً بذاته؛ فمضمون «الإسلام» بمعنى الإيمان الصحيح كان» حسب قناعتهم» 
محدّداً مسبقاً في القرآن والحديث وفي التفاسير المعتمدة» وإلى آنل الآبدين. 
ولذلك لا يمكن أن يكون هناك خلاف إلا حول ما إذا كان في حاجة للجدل 
الأشعري أم لا افلا ست الآنمان دون هذا الجدل؟ السديون الدين سعند ون إلى 


أحمد بن حنبل يجيبون على هذا السؤال بالإيجاب. يكتب ابن بطة (المتوفى سنة 
7ھ / 7 في بحث عن الإيمان» يبعد فيه اولك الشيعة والخوارج a‏ 
وجماعات أخرى عن الإسلام «الصحيح»» ثم يقول: إن الإسلا ا ا ا 
أوللا: في تبني («تقليد») ا وصحابته دون قيد أو شرط؛ و 
في ترك مسائل علم الكلام» التي لا تتفق ا سد 
يتمثّل الإيمان الصحيح في الخضوع المطلق لجميع أقوال اله 


يعود التسليم بصحة الإسلام دون نقاش أو تمحيص عقلي إلى الرغبة 
فى تغطة جميع الخلافات السات ومن لا بريد المتشاركة في الا مه الموحدة) 
سيقتصر على فرق صغيرة متفرقة لا تشكل بسبب عدد أعضائها القليل أي خطر 
على الإجماع الأساسي للإسلام. فالشيعة الذين يستثنيهم ابن بطة ينقسمون إلى 
اتجاهات كثيرة» والخوارج انقسموا أيضا عدة مرات» وهم يعيشون على هامش 
العالم الإسلامي؛ أما المعتزلة فكانوا يقتصرون على عدد قليل من المثقفين. 
جميع البقية الذين يستحقون الاعتبار يجب أن يجدوا مكانا تحت عباءة الإيمان 
الصحيح : أحمد بن حنبل فسح مجالاً لعلي بن أبي طالب والصحابة الآخرين 
المختلف عليهم للدخول إلى «الأمّة الموحدة». هذا الميل إلى إدراج كل ما هو 
ممكن تحت الإيمان الصحيح اكتسب في القرن الحادي عشر مزيداً من القوّة. 


Laoust, op. cit, 80. (1) 
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وآخر بلا منتهى» يعلم السرّ وأخفى» وهو على عرشه استوى وعلمه بكل مكان 
لا يخلو من علمه مكان ولا يقول في صفات الرب تعالى لم؟ ولا كيف؟ إلا شاك 
في الله تبارك وتعالی» والقرآن كلام الله وتنزيله ونوره ولیس مخلوقاً لأن القرآن 
من الله وما كان من الله فليس بمخلوق». 

وفي مكان آخريُنبّه القارئ إلى: «عندما يصل إلى سماعك حديث لا يستطيع 
عقلك فهمه على سبيل المثال» قول رسول الله: «قلوب المؤمنين بين إصبعي 
الرحمن»» أو «ينزل الله إلى السماء الذنياء ينزل يوم الوقوف على عرفات» وينزل 
يوم القيامة»: أو #يرمى الناس في جهنم حتى يضع جل جلاله قدمه عليهم؟؛ أو وعد 
الله للإنسان «عندما تان إلى أسرع لملاقاتك»» أو «خلق الله آدم على صورته»» أو 
قول رسول الله: «رأيت ربي في أجمل هيئة»» أو ما شابه هذه الأحاديث» عليك 
أن تقبلها وتعتبرها صحيحة وتترك المقصود بها لله وتكتفي بالرضا والتسليم. لا 
تفسّر أي شيء حسب تقديرك؛ فمن ¿ الضروري أن تؤمن بذلك. ومن يفسّر شيئاً 
من ذلك حسب تقديره أو يرفضه يكون جهمياً. .. والتفكير طويلا بالله بدعة. ان 
رسول الله قال: «فكّروا مليّاً بالخليقة ولكن لا تفكّروا بالخالق». ذلك أن التفكير 
بالخالق غير الك فى القن ”. 


ترمي الدعوة 'إلى ا بصحة الستة إلى المحافظة على وحدة الأكة 
الإسلامية. ونحن نتذكر أن فكرة «الأمّة الموحدة» هي الشكل الشرعي الوحيد 
الس حي الك سر من الله ولقد قويت في العهد الأموي 
المبكر إلى درجة ة أن فكرة التقدم ل الأمام والقيام بأفعال مجيدة لإثبات ا 
قد ضعفت وحلٌ محلّها إلى حد بعيد مثال التقوى الشعائرية «الإسلام) © > وفي 
القرنين العاشر والحادي عشر نلاحظ عملية مشابهة على صعيد الكلام. ذلك 
أن الجهود المبذولة لإثبات مضمون العقيدة بالعقل ادت إلى انتشان «عدة: كيو 
(1) ابن أبي يعلى: طبقات الحنابلة» الجزء الثاني» 19ء 22؛ في التاسع من ذي الحجّة يقف الحجّاج 


على جبل عرفات. 
(2) انظر أعلاه» ص66. 
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لأعمال العنف بين السّنَّهَ والشيعة الذين كان الحكّام البويهيون ينظرون إليهم بعين 
ا 
في هذا الوضع غير المريح تجرأ القادر» دون أي ترددء على المراهنة على 
أهل السّنة. وكان من العلامات الفارقة والعلنية لهذه السياسة تعاليم عن الإسلام 
السني نشرت تحت اسم «القادرية» وعرّزها صراحة في سنة 434ه/ 1043م القائم 
(فترة حكمه -422 467ه/ 1031 1075م)» ابن القادر وخليفته. تبدأ التعاليم 
القادرية بتعريف وحدانية اللّه: نه الخالق الوحيد والحافظ الوحيد للعالم؛ ؟ ونحن 
البشر لا نستطيع إدراك كينونته القاهرة لكل شيء. لذلك فإن جميع الصفات 
التي يصف بها الله نفسه في القرآن والتي وصفه بها النبي محمّدء يجب أن تفهم 
بالمعنى الحقيقي وليس المجازي. وبذلك تتخذ القادرية موقفاً معارضاً لوجهات 
النظر الجهمية والمعتزلية. وفي الاتجاه نفسه يشير القول: بأن الإنسان لا يستطيع 
استنتاج مصيره في الآخرة على مؤشرات في هذه الدنيا. كما أن القادرية تتخذ 
أيضاً موقفاً من التاريخ المبكر للإسلام: جميع صحابة النبي» بمن فيهم بطبيعة 
امح ييح ير بي 
فى أجزاء كثيرة من تعاليم القادرية نجد انعكاساً للنقاش الكلامي الذي 
حدث حتى نهاية الألفية الأولى. فقد جاء صراحة في أحد الأماكن أن الله يخلق 
الور والظلمة. وهذا يتعارض مع التعاليم الثنائية» وبصورة خاصة مع آراء المعتزلة 
الذين قالوا: أن الظلمة ليست سوى عدم وجود الثور. زهذا سی أن ج کیا 
مما ندركه يجوز أن يفسر على أنه مجرّد عدم وجود شيء آخر أول حال آخر. 
وعلى هذا الأساس يمكن» على سبيل المثال» أن يعتبر أيضاً الشّر الذي يقوم به 
الإنسان غياباً للخير. فحسب الآراء المعتزلية يخلق الله دوماً ما فيه خير البشر 
ودعمهم. أما السَنّ فيصرٌون على أن الخير والشّر من الله؛ فقط هكذا يتم استبعاد 
كل مظهر للرؤى الثنائية. ها أن الغرض الميطيض شيا ليزم خان كلية 10 
موجه ضدٌ المعتزلة أيضا. فكلمة الله تبقى لقن الى وو رقة نر اك دل و كرات 


(1) تاغل: قلعة الإيمان« ص 21 وما بعذها. .Nagel: Die Festung des Glaubens‏ 
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عبد القاهر البغدادي (المتوفى سنة 428ه/ 1037م) حدّد أسس العقيدة الإسلامية 
وأوضح لماذا المذهب مر هو المذهب الوحيد الصحيح. وهو يجد التعليل 
في التاريخ الإسلامي المبكر الذي يعرضه بما يتفق وهذا الغرض: فحتى بعض 
الخلفاء الأمويين من السنيين الآوائل» والذين هوجموا بسبب حبهم الشديد 
للظهور وولعهم بالأبهة كالوليد الأول (فترة حكمه 86 - 96ه/ 705 - 715م). 
السني» الشيء نفسه على جعفر الصادق الإمام السادس عند الشيعة والشخصية 
الأهم في التعاليم الشيعية. 
2. الايمان الصحيح والدولة الاسلامية: 

لم يكتب بعد تاريخ للعلاقة بين السلطة الإسلامية والإيمان الصحيح. 
ويجب أن يكون هذا التاريخ قد بدأ مع الجهود التي بذلها الخليفة العباسي المأمون 
لتحديد - إلى حد ما من جانب الحاكم - ماهو مضمون الإسلام الصحيح الملزم 
للجميع درد هع ان ع ولاك بحيب أكون ها ا 
ولقد ادت الملاحقات الدينية إلى إفشال هذه الجهود ودعمت دون قصد صعود 
المذهب السَّنيٌ ليُشْكّل الأكثرية في الإسلام. فمنذ القرن العاشر لم يكن في وسع 
الحاكم المسلم» الذي يريد أن يعتبر نفسه راعيا للإسلام «الصحيح». أن يفعل 
ذلك إلا في تبني المذهب السّني. وكان أول خليفة عباسي اهتم بهذا المذهب 
المعادي للخيلياستية ولكل انقسام في ا الخليفة القادر (فترة حكمه 381 
422 -ھ/ 991 _ 1031م( كانت فترة حكمه مهدّدة بخطر هجوم الفاطميين الذين 
كان دعاتهم ينشطون فى بغداد نفسهاء وقائمة في ظل سقوط الأسرة الحاكمة 
البويهية التى كانت منذ منتصف القرن العاشر تتولى السلطة الفعلية فى بلاد 
الرافدين. وكانت العاصمة بغداد ذاتها تعانى مراراً وتكراراً من الانفجار المتكرر 
Nagel, Sataat und Glaubens gemeinschaft, Bd. I, 331ff (1)‏ 
(2) انظر بهذا الخصوص ص92 أعلاه. وهناك تحليل واسع وعرض لطموحات المأمون على خلفية 


ذلك الزمن لدى ناغل فى كتابه: «الهداية والخلافة»» ص 400. 
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الأعوام بالذات لاعتماد المذهب السني وتا للد ةا فدلا من البورسين اس لي 
على السلطة السلاجقة الميّالون إلى السّنة ة وعيّنهم الخليفة رسميا وكلاء له متمتعين 
بسلطات غير محدودة. فدعم نظام الملك. الوزير القوي للسلطانين السلجوقيين 
آلب إرسلان (فترة حكمه 455 464ه/ 1063 - 1072م) وملكشاه (فترة حكمه 
4 - 485ه/ 1072 - 1092م)» بكل قوة المذهب السّني وتبرع ببناء المدارس 
ات ل ل ال ل ا ولم يتدخل في النزاع 
السني حول التعاليم الأشعرية ”". إذ حتى لو تمكّن من حسمه لصالح أحد الفرقاء 
لكان هذا قد أدَى على المدى الطويل إلى فشل طموحاته. ولكن هكذا تابع النزاع 
تأججه تحت السطح وساهم في أن الانصهار بين الإيمان السوي وإدارة الدولة 
ا مرة أخرى بعيد التحقق. فاحتدم الخلاف بين مؤيدي ومعارضي معرفة 
الله السّنيّة العقلانية؛ وبصورة متزايدة أصبح الأشاعرة أقلية ملاحقة من الحنابلة. 
ولم يكن حرّاس خنق العقل في المسائل الدينية يتوانون عن اتهام السنيين» الذين 
و مع التعاليم الأشعرية: بالكفر والوشاية بهم إلى الحكام مما يعرض 

نهم للخ © لكن أعداء الحنابلة من السنة أيضاً لم يبدوا أي تعقل أو تسامح 
EEE PTE AONE‏ ا كيد ذلك 
أن رجال السلطة العسكريين الحاكمين في مصر وسورية لم يكونوا من المدافعين 
المعكوينية ع التطبيق لاقي لا ال هة كان م الخال مسلهية لك 
إسلامهم كان متأثراء غالبأء بتقديس الأولياء الذي كان منتشراً في ذلك الزمن. 
إذ كان الممثلون الأحياء للعلاقات مع عالم الباطن أقرب إليهم من نبي الإسلام 
المتوفى مع جميع التعاليم المعقدة المنسوبة إليه. ولذلك كان لا مفر من حدوث 
خلافات مع دعاة السَّنة المتشددين. 


كانت الشخصية البارزة في الكفاح من أجل العقيدة السَّنيّة السوية تحت 
الشروط المتغيرة جذرياً منذ القرن الحادي عشر هي ابن تيمية (المتوفى سنة 


2010 ناغل: قلعة الإيمان. ص 168 وما بعدهاء وص 307 وما بعذها. 
(2) غولدتسيهر. المصدر نفسه» ص 158 وما بعدها. 
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عن ظهر قلب أو كتبت أو سُمعت. وكل من يعتقد بغير ذلك يجب أن يحرم من 
كل الحقوق وأيضاً عندما يلفظ الإنسان كلمة الله أو يكتبها تبقى في مضمونها غير 
مخلوقة وأبدية. وفي هذا الصدد تنطابق القادرية مع الأشعرية. وينطبق الشيء نفسه 
على تعريف الإيمان الذي يتمثل» حسب الرأي الحنبلي» في احترام أحكام الدّين 
اروق ا كرحا مَة. أما الأشاعرة فيقولون: إن الإيمان لا يكتمل 
عو ا او وبناءٌ على ذلك تعترف القادرية بالوثبات الشكلي 
يمان المتمثل في المشاركة في الصلاة وأداء الفرائض الدينية. لكنّها تؤكد أن 
0 الدينية غير محدودة. اا يقن رطا بالتصرف 50 
للإنسان طيلة حياته. ومرووكد سن ادعام ا لك الراند وي إراله لاوس من 
على الطريق. فنحن نجد في القادرية سس الأخلاق السّنيّة التي تستند إلى فضائل 
التواضع والحياء والصبر؛ على المرء أن يخضع لكل ما هو مقدر من الله" '. 
لما كان القادر وخلفاؤه يتبنون المذهب السني كان أتباع هذا المذهب يبدون 
عم كه رده ولكن منذ مننصف القرن الحادي عشر تقريباً تغيّر هذا الوضع. 
إد إن الأشاعرة صاروا يتعرّ ضون للهجوم بصورة متزايدة. فهم كانوا يمارسون 
علم الكلام» وألم يكن أحمد بن حنبل قد هاجم هذا الكلام واعتبره تطاولاً على 
الذهن البشري؟ ووصفهم عبد اللّه الهروي «المتوفى سنة 481ه/ 0 وهو 
ا ا نالفي سوفن ااا غر العقيدة و و مكلوق ا 
الاتجاهات المرفوضة لعلم الكلام العقلاني والتي عانى منها الإسلام منذ عدّة 
ا 
حدثت في بغداد توترات داخل المذهب السَّني وتحوّلت في سنة 460ه/ 1068م 
لأول مرة إلى اعتداءات على الأشاعرة. مع العلم بأنها قد توفرت الإمكانية في تلك 


000 غل ار نفسه» ص 56 3 بعذها. 


.162 - 5 5 فى الجزء الخامس»‎ 
Gesammete Schriften. Hildesheim 1970. 
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وفي سنة 708ه/ 1309م اعتقل مجدداً بسبب هجومه على مقولة وحدة 
الوحود: إذبإنه أغضب تقاطاته التحريفية الجرشد. ال وي اللسلطات تعرس 
الثاني (حكم سنة 708ه/ 1309م) الذي ناصب له العداء. فنقل إلى مصر ووضع 
في الإسكندرية تحت الإقامة الجبرية. على الرغم من ذلك تمكّن هناك من 
الاتصال بالحجاج المغارية ودعوتهم إلى تبنى أفكاره. وكتب لات و 
للأسف - لتعاليم ابن تومرت مؤسس دولة الموحدين وشكل كما يبدو رفضا 
للأفكار الخلياستية لصحاو بسي خاو RS‏ . ولما رفعت عنه 
أخيراً ال الإقامة اتير 7 توجه ابن تيمية تيمية إلى وهناك e‏ 
الإجراءات التي يتخذها السلاطين متفقة مع الشريعة”''. في سنة 713ه/ 1313م 
عاد ابن تيمية إلى دمشق. هناك حصل الآن على وظليفة معلم في إحدى المدارس 
ھی ااا ورن عار ی لمكن بين تر ای ارد لیا بن 
إذتاع تزاعه مع الأشاعرة وكتب بحا مطولاً عن الت البوية ركز فيه اهتماه 
على ودر ا وفي سنّ متقدّم تعرّض مرة أخرى إلى نزاع مع 
سلطة الدولة. إذ إِنّه اعترض على إجراءات لا تتفق» حسب رأيه» مع الشريعة 
الإسلامية وز بسبب ذلك سنة 1ه/ 1م خمسة أشهر في سجن القلعة 
ا وفي منتصف سنة 726ه/ 1326م اعتقل مرة أخرى. في هذه المرة 
أخذ عليه رفضه في أحد المقالات الخلافية لتمجيد القبور والأولياء مؤكداً أن 
ابوس بوي e‏ 
728م / 18 فی السجن. 


يتضمن نضال ابن تيمية في سبيل عقيدة سنيّة خالصة أربعة ملامح 
بارزة هى: أولا کان يجادل دوماً وأبداً ضدّ علم الكلام وبصورة خاصة ل 


Henri Laoust: Le Traité de droit public d Ibn Taimiya, Beirut 1948 (1) 
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8ه/ 1328م). في سنة 692ه/ 1293م تدخل لأول مرة في الشؤون السياسية. 
إذ إن رجلاً مسيحياً اتهم بالإساءة إلى النبي. فتناول ابن تيمية القضية وحرّض 
الناس ضد الرجل. وبذلك جعل نفسه مكروها عند السلطة المملوكية التي لم 
تكن مرتاحة لمثل هذا الحماس لاله يضع على عاتقها واجبات كانت ستؤدّيها 
في جميع الأحوال لو كان هذا مناسباً لبرنامجها السياسي. ألقي ابن تيمية في 
السجن. وفي وقت لاحق قرّر السلاطين الاستفادة من موهبته الخطابية. فكلف 
في عهد الملك المنصور لاجين (فترة حكمه 696 - 698ه/ 1297 - 1299م) بحث 
المسلمين على الجهاد ضد مملكة أرمينية الصغرى. ثم حصل على شهرة واسعة 
في سنة 1300 لما شنّ إلخانات إيران حملة عسكرية على سورية. ثم برز ابن تيمية 
مرة أخرى عندما حرّض المسلمين على الجهاد ضد المغول. علاوة على ذلك فقد 
شارك شخصياً في المعارك التي دارت ضدّ الشيعة في منطقة كسروان. 


إلا أن الأمر لم يكن يقتصر في تلك العقود المضطربة على صد الأعداء 
الخارجيين؛ بل تمّ التشكيك في إيمان ابن تيمية واتهم بالتجسيم. فمنذ تفكّك 
المذهب ا في القرن الحادي عشر ظل الأشاعرة يوجُهون هذه التهمة 
لأعدائهم الحنابلة ويقولون: أن دعوة ابن حنبل «دون سؤال» لا تعني أله يتعيّن 
على المرء ترك أقوال القرآن وشأنها دون أي متابعة وإنّما ترمي إلى اعتبار المضمون 
«الأرضي» للتعابير القرآنية مثل تعبير ليك الله و ات تقر ايك :تمر ار 
اا ابات الو ا إلى اه ته بهذا الخو وأغيرا دات اي ينابر 
ا ا ا a‏ 0 . خرج ابن تيمية من 
المناظرة منتصراً؛ فقد تمَّ التأكيد على أن معارفه تتفق مع القرآن والستة. الکن 
مووي ا ی ا ی ی 
مع ألد خصومه. وهو قاض شافعيء إلى القاهرة. هناك اتهم ابن تيمية مجددا 
بالأنسنة وتم اعتقاله. تعيّن عليه قضاء سنة ونصف السنة تقريبا في سجن القلعة. 
وما إن أطلق سراحه حتى تابع نضاله ضد» حسب رأيه» البدع غير المسموحة في 


ت 


الإسلام. ولم يسمح له بالعودة إلى دمشق إلا في سنة 707ه/ 1308م. 
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أن أدوات التفكير المعمقة ليست سوى علامة على ضعف الإيمان الذي انتشر 
“i 0‏ )1( 


الإيمان الصحيح لا ينشأ فقط عن رفض التعاليم التي اعتبرت خاطئة؛ فهو 
فى هذه الحالة سيؤدّي إلى نشوء الفرق المذهبية المختلفة. وكان المذهب السَّنى 
يميل منذ القرن التاسع إلى استيعاب أشكال كثيرة قدر الإمكان من مظاهر التقوى 
الإسلامية. وهذا الجانب من المذهب السّني لم يلق عند ابن تيمية سوى القليل 
من العناية. . وفي ضوء النجاح الهائل الذي حققه تقديس الأولياء وفكرة وحدة 
الوجود التي يرتكز عليها الأول كان لا مفر من أن تتحرك عاجلاً أم آجلاً قوى 
الامتلاك التي أثبتت ت جدارتها. وبالفعل فقد ظهرت في أوائل القرن الرابع عشر. 
في حياة ابن تيمية: فقد شرح القاشاني (المتوفى سنة 735ه/ 5 م) «افصو ص 
الحكم» لابن عربي» المرجع الرئيس لعلم وحدة الوجود» من وجهة النظر السنية 
وكذلك أيضاً الوصف الشعري المشهور للتجارب الصوفية للمتصوف المصري 
ابن الفارض (المتوفى سنة 632ه/ «(e25‏ 9 بحثاً عن المصطلحات اللغوية 
للصوفيين وجعل فيها هرم الأولياء الصالحين ينتهي إلى محمّد والخلفاء الراشدين 
الأر بعة20. كما أن الممارسات السحرية التي كان يقوم بها أولئك الصوفيون لقيت 
فقولا وتريرا فى المذهي الى اله علي ”7 


يعود فضل كبير إلى التقوى الشعبية أن «(إسلام الشريعة» قد صمد 
إلى جانب الصوفية التي يطغى عليها تقديس الأولياء وتعاليم وحدة الوجود. 
وانتصر كعنصر حامل للإيمان الصحيح الذي يعتبر الجانب الرّوحي أيضأء حقل 
تأثير الأولياء الصالحين» ملكاً له. فقد جاء في قصيدة تعليمية نشأت آنذاك في 


Nagel: Staat und Glaubensgemein Schaft, Bd 11. 112ff (1) 

Carl Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, G. 1, 263, 242; S. II 280. (2)‏ 
انظر أيضاً ابن عابدين: «إجابة الغوث ببيان حال النقباء...» في: «مجموعة رسائل ابن عابدين». 
طبعة لأحقة» بدون تاریخ» الجزء الاي ص 264 281. 

(3) انظر أعلاه: ابن عابدين: سل الحسام الهندي.... الجزء الثاني» ص284 - 315. 
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الاق الذى ج ا ا هون قل و 
ثاني يحارب ضد التعاليم القائلة بوحدة الوجود التي جعلها ابن عربي وغيره 
تتمتع بشعبية واسعة”'". وكان» ثالثأء كما يتبيّن من البحث الذي كتبه ضدّ ابن 
تومرت يرفض كل فكر خلياستي» أي الإيمان بأن عصر الخلاص وانعدام الشر 
والظلم سيحدث في الزمن الحاضر. وبطبيعة الحال كان» رابعأء يكافح ضدّ 
المذهب الشيعي بجميع أطيافه. إل ا هذا الرسم للحدود الذي يقوم 
به ابن تيمية ليس الدفاع المحض؛ فهو لا يبتغي إيمانا ا جاهزاً إلى أدق 
التفاصيل وقائماً على تعليمات الإمام أو الشيخ الصوفي؛ بل بالعكس» فهو 
يريد الاعتراف دون قيد أو شرط بالمبداً الإسلامي القديم القائم على رفض 


ت 


تلك الهيئات الوسيطة التي تشكّلت ووضعت نفسها بين الله والمؤمن””. إِنَّه 
يريد إعادة عيش الإيمان البسيط الحقيقي الذي كان. حسب رأيهء يتميز به 
ال ا المسلفوة ا ال فهم كانوا يعيشونة ااا می عع كل ع 
الوسائل المساعدة المصطنعة وعن كل هذه الخدمات التى يقدمها الوسطاء. 
ولذلك يستند ابن تيمية صراحة إلى الإيمان الذي وصفه الغزالي في كتابه 
«المنقذ من الضلال»: «نور يقذفه الله تعالى في القلب». وكان ابن تيمية يأمل 
في أن كل مؤمن سيعيش في داخله حالة مماثلة. كان وريه انيوس ان 
المسلمين الطريق بواسطة نقض الشك؛ وكان الغزالي قد ترك هذا الطريق 
للمؤمن نفسه كي يهتدي إليه بنفسه. اا و 
للامتلاك المباشر لإيمان السلف الذي لا يتزعزع: وهذه الإمكانية موجودة 

في الرواية المنقولة من الفترة الأولى للإسلام. ذلك أن ابن تيمية يفترض أن 
السلف كانوا على علم كامل بجميع مسائل الإيمان الحقيقي؛ ولذلك فإنّه لمن 
علامات السخف والغباء اعتبار الخَلّف أذكى وأفضل. وهو يرفض الحجّة 
القائلة: بأنَّ الخَلّف قد طوروا طرائق أدق وأعمق في علم الكلام. فهو يرى 


(1) انظر أبحاث في: «مجموعة الرسائل والمسائل)» تحرير بيروت 1983م الجزء الأول. 
(2) أ و ا دوا اشم درشتم أرسسابا من ن¿ دوت الله وَألْمَسِيحَ اف عرصم وَمَآ 
ا وا إا ودا إل | هو شک تا ماش ركوت 4 [التوبة: 31]. 
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5 - 886ه/ 1451 - 1481م)» في سني شبابه منصب والي أماسيا. وهناك عقد 
صداقة مع رجل اسمه مؤيّد زاده ولأسباب غير معروفة أمر محمد الفاتح ابنه بأن 
يقتل ذلك الصديق؛ ولكن قبل أن يستلم بايزيد أمر السلطان زود صديقه بما يلزم 
وأرسله إلى خارج البلاد. فذهب مؤيد زاده إلى شيراز حيث درس تفسير القرآن 
والحديتّء لكته اطلع أيضاً على «العلوم العقلية»» أي علم الكلام والميتافيزيقيا 
(علم ما وراء الطبيعة). ولما علم بتولي صديقه العرش عاد إلى الأناضول. وبعد 
وقت قصير وضع بايزيد الثاني (فترة حكمه 886 918ه/ 1481 - 1512م) تحت 
تصرفه عدة مدارس في اسطنبول وعيّنه فيما بعد قاضياً في أدرنة لا بل ورفعه أخيرا 
إلى مرتبة قاض للجيش في روميلياء الجزء الأوروبي من الإمبراطورية العثمانية. 
ويشيد به كاتب سيرته العثمانى لأنّه نقل الحديث وكان مطلعاً اطلاعاً كاملاً على 
الخلوم ال إلى ار "19 اف هة وا عمال ما راو فين اعا 
مجموعة فتاوى» وبحث عن مسائل مختلفة في الشرع الإسلامي» وشرح وتعليق 
على كتاب عن علم الكلام من القرن الرابع عشرء وأشياء أخرى - نقطة انطلاق 
جات سرج يردي وار ره و 
العثمانية» والذي لا يمكن عرضه إلا بصورة مقتضبة جداً هنا. 


كان التعبير عن الصلة الوثيقة بين الممارسة الدينية القائمة على أرض 
الواقع» من جهه» والسلطة الحاكمة. من جهة أخرى. هو وجود جهاز من 
رجال الدّين «العلماء» الذين يتلقون رواتب من الدولة» وهو جهاز لم يسبق له 
مثيل في العالم الإسلامي. وكان يقف على رأس هذا الجهاز قاضيا الجيش في 
روميليا والأناضول بالإضافة إلى مفتي القسطنطينية الذي كان يحمل لقب «شيخ 
الإسلام»”*". وكان هذا الجهاز متشابكاً جداً مع الطرق الصوفية التي كانت منصرفة 
(1) أوسكار ريشر : «الشقائق النعمانية» ل(تاشكوبرو زاده)» القسطنطينية رشتوتغارت 1927 1934» 

.Oskar Rescher ص 191 - 194: ترجمة:‎ 


Gibb, Bowen: Islamic Society and the west, Bd. 1/ 2: Oxford University press 1957, (2) 
121ff. 
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الأناضول أن العالم يُحكم من ثلاثة عروش خلقها الله. أصحاب هذه العروش 
الثلاثةء الحاكم» والفقيهء والولي» هم الذين ينظمون العالم باسم الخالق - هؤلاء 
الثلاثة: الحاكم والعالم والولي لا غنى عنهم من أجل بقاء العالم. من العرش 
الأرل وجه السلطاق اتناس مرف اال والخي وة اع يطلق اة 
للقوة المعبرة عن الغضب. من العرش الثاني يوجه العالم في * ون الديق الا 
ويعلّمهم عر الشرع والممارسة الصحيحة للشعائر الدينية؛ أما العرش الثالث 
فهو مخصص للأولياء الصالحين. فهم يطهرون قلوب الناس؛ ولذلك منحهم الله 
القدرة على التأثير على الأشياء غير المرئية» وهم يتصلون مع الله مباشرة”'". وفي 
تناغم ثلاثي من سلطة الحاكم وتطبيق الشعائر الدينية وتهذيب القلوب» تتحقق 
حياة المسلم المؤمن. 

تحقو تحقق هذا التناغم الثلاثي بأقصى درجات الانسجام والثبات في الإمبراطورية 
العثمانية التى كان مؤسسوها الأناضوليون يحملون ذلك الفكر الذي عبرت عنه 
القصيدة د المذكورة. أما الإيمان بدون الأولياء» أي باخجتصارء ذلك الإيمان 
الذي دعا إليه ابن تيمية» فلم ينتصر هناك بسبب هذا المنشأ العثماني. وأيضاً في 
القرن الخامس عشر لما وجدء. مع الانحدار المتسارع للسلطنة المملوكية» كثير 
من علجاء الشريحة السوريوك المضريو د طريدهم إلى a O‏ قاد 
التعاون بين الأولياء والفقهاء. بل بالعكس. فإن التساوي بين كلا الطريقتين في 
التفكير والذي كان قائماً على المستوى الشعبي» أصبح يطبق أيضاً على مستويات 
أعلى في مجال النظرية الفقهية وعلم الكلام والفلسفة. ولقد سمعنا في سياق آخر 
بالجهود التي بذلها بهذا الخصوص علاء الدّين الطوسي: الإيمان السَّنِي يضع 
حدوداً من الممكن ممارسة الفلسفة ضمنها”". لكن تأثير هذا التوازن لم يقتصر 
على الأبحاث النظرية بل ظهر أيضاً في السير الحياتية لتلك الحقبة من الزمن. 
شغل الأمير بايزيد بن محمد الفاتح (فترة حكمه 848 - 850ه/ 1444 - 1446م ثم 


Nagel: Timor der Eroberer, 30311 (1) 
انظر أعلاه» ص287.‎ )2( 
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في حدوث انشقاقات عديدة بين أتباعهم”''. وبقيت فكرة المسؤولية الفردية عن 
الخلاص حيّة ولم يتمكن تاريخ الخلافة الفاطمية من فتح الطريق إلى مجتمع 
يستند إلى قاعدة عريضة من المؤمنين الشيعة. ومن الممكن القول: إن الخلافات 
التي حدثت في القرن العاشر داخل المذهب الشيعي بين «الإيمان» و«الإسلام» 
تتكررء والتي كانت قد نشبت مرة في أيام الحكم الأموي وجعلت التطبيق الحرفي 
للشعائر الدينية العلامة المميزة السك بالديق الذى سه ان 


والشيعة الاثنا عشرية كانوا مقتنعين» كما هو الحال لدى الشيعة السبعية» بأنّه 
يجب أن يكون هناك إمام حيّ يضمن الخلاص لكل من يؤمنون به. وكان أئمّة الاثني 
دري لل لوجر ااي a‏ كاك امكتوم ين مماف البخار جين 
على وحدة الصف بين أتباعهم. . وفي سنة 260ه/ 84م بدأ بالنسبة للشيعة الاثنى 
عشرية زمن «الغيبة الصغرى» . وهذايعني» حسب قولهم. أن الإمام الأخير قد انتزع 
من بين أتباعه الأرضيين لأنْ أصحاب السلطة في «دولة الباطل» قد لاحقوه بمنتهى 
ادرال يجيف إن جاه كانت م اخ وكانت «الغيبة الصغرى». 
التي تبعتها «الغيبة الكبرى». التي بدأت سنة 329ه/ 941م ولم تزل مستمرة حتى 
اليوم» قد أنهت داخل الشيعة الاثني عشرية الفترة الخلياستية» أي فترة الانتظار 
القريب لظهور المهدي. وفي الوقت نفسه وقع خلاف مع الإسماعيليين. فبينما 
كان هؤلاء يريدون فرض دولة المهدي بقوة السلاح» كان الاثنا عشرية يدعون إلى 
التستر على الاعتقاد الحقيقي عندما يكون المرء ء في مجتمع معاد لهذا الاعتقاد؛ 
ولك الأن ال : يح ب هذا الوريع الخرير فى خاله ين A‏ وكانوا يبررون 
هذا الرأي بقولين منسوبين إلى علي بن أبي طالب: «إن الله سيترك على الأرض 
دوماً وأبداً شيئاً يشهد على استمرار نظامه الكوني؛ ل ان 
غاب في حقبة الهدنةء فن سريدو ا مة والمنتشر بين المؤمنين لم 
شيا يل إن ظرائق السلوك التي علمها الأئمّة للناس ما زالت تحيا في قلوب 


)1( هاينتس هالم: الشيعة (باللغة العربية)» الوراق للنشرء صدرت الترجمة العربية له لدى الوراق 1. 
Heinz Halm: Die Schia, 205f.‏ 
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مسي ع عي ساس يي امسو حا 


رو راي اة ا وع 


3.الإيمان الشيعي: 


كان القرن العاشر الفترة الزمنية التي حدث فيها تحوّل عميق بالنسبة للشيعة؛ 
في نهاية ذلك القرن كان هناك نوعان من التشيّع لا مهادنة بينهما: كان النوع الأول 
يدعو إلى التصرف السياسي ويحث أتباعه على القتال واعدا إيّاهم بقرب ظهور 
المهدي» حاكم نهاية الزمان» وأما الآخر فكان يدعو إلى التهيؤ لفترة انتظار ص 
ويرى أن مهمته الحاضرة في «دولة الباطل» تتمثّل في العناية بأحاديث الآئمّة إلى 
أن يظهر الإمام الثاني عشرء محمد المنتظرء الذي غاب في سنة 260ه/ 874م, 
ويقضي على كل ما يخالف تعاليم الله. تجمع اباد كا بسع ا 

هنا والآن من أجل الظهور القريب جداً للمهدي» في ما يُسمّى الشيعة الإسماعيلية 
أو الشيعة السبعية الذين تمخضت حركتهم عن نشوء الدولة الفاطمية. وكانت هذه 
الدولة قد تأسست في أول القرن العاشر في منطقة تونس الحالية ثم نقلت مركزها 
سنة 358ه/ 969م إلى القاهرة حيث بقيت سائدة حتى سنة 566ه/ 1م كانت 
هذه الدولة تهدد. كما نعلم» العباسيين في في العراق» لكنها لم تستطع منافستهم 
على المدى الدائم من أجل السيطرة على الشرق الأوسط. ذلك أن الفاطميين 
لم يتمكنوا من كبح الحماس الخلياستي لأنصارهم» والذي كان قد أوصلهم 
إلى السلطةء بحيث كان من الممكن من لحظة إقامة الخلافة توسيع سلطتهم 
نحو الخارج دون أي مضايقات. بل على العكس فإن النزاعات الداخلية حول 
السؤال مَنْ مِنَ الخلفاء سيجلب الخلاص النهائي» أضعفت الفاطميين وتسبّبت 


(1) المصدر نفسه. ص76 و198. بخصوص تاريخ طريقة النقشبندية في آسيا الوسطى. انظر يوزغن 
باول: 211 ععع[ الأهمية السياسية والاجتماعية للنقشبندية فى آسيا الوسطى فى القرن 


الخامس عشر. مزلي 1مم. 
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تمّ تعديلها من العلماء لاحقاً. فكلما كانت المخطوطات أحدث. كان التلميح إلى 
كون إسماعيل هو المهدي أكثر ندرة”''. مع صعود الصفويين حصل علماء الشيعة 
لأول مرة على الإمكانية لطرح تصوراتهم عن الإيمان الشيعي الصحيح بالتعاون 
مع الحاكم. وتجدر الإشارة إلى أنّهم كانوا على الدوام يعتبرون أنفسهم في تناقض 
مع الحكّام. كان حكم السلاطين السنة بالنسبة للسنيين شرعياً ببساطة بفضل قيام 
مل السائلة على ار و a CE‏ 
أن ا القائم يتفق مع أحكام الشريعة. أما لدى الشيعة فكان الأمر مختلفا 

ذلك أن علماء ء الشيعة ظلوا على اقتناعهم با الساطة الصفوية أيضاً هي في نهاية 
المطاف غير شرعية. إذ إن الإمام الثاني عشر المنتظر هو الوحيد الذي يمكن أن 
يكون حاكماً شرعياً. وبذلك حافظوا دوماً على مسافة معيّنة مع السلطة الدنيوية. 
وهكذا كان في إمكانهم ربط المؤمنين الشيعة بهم بدرجة أقوى وأمتن مما كان 
يستطيعه علماء السَّنّة. كانت المهمة التي يتعيّن على علماء الشيعة أداءها مشابهة 
لمهمة علماء السّنََ ألا وهي المحافظة على المنقول والحرص على تطبيقه بشكل 
صحيح. 1 ولك ابا لماجي النيس لمتباتيم كان امل ران ملا لاق 
المذهب الي لأنّه كان قد تحدّد في زمن الأئمّة قبل غياب الإمام الثاني عشر 


وتجدر الإشارة إلى أن الإيمان الشيعي الاثني عشري اصطدم بالمشكلة 
فيما إذا كان تكرار المنقول يكفي للمحافظة على التعاليم الصحيحة أم إن هناك 
حاجة للكلام العقلي لتعزيز هذه التعاليم. في المذهب لج انتهى هذا الصراع 
بهزيمة الأشاعرة» أي علم الكلام المستند إلى الحجج المنطقية. وفي الشيعة 


الاثني عشرية انتصر أيضاً؛ فور تعزيز الدولة الصفوية سلطتهاء «الأخباريون» . ولم 
يتمكن خصومهم «الأصوليون» من فرض وجهة نظرهم إلا في النصف الثاني من 


(1) ناغل: المصدر نفسه» ص267 - 272. 
(2) هاينتس هالمء الشيعة. 12411 .Heinz Halm, Die Schia,‏ 
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المؤمنين وتحدّد تصرفاتهم. وعندما لا يبقى على الأرض أي شخص يحمل 
هذا العم عندئذٍ يكون الشر قد انتصر. لكن هذا الوضع لن يحدث أبدا. الشيعة 
الحقيقيون الهم الذين يتبعون وصايا قادة العقيدة» الآئمّة الهادين› الذين ودود 
بسلوكهم ويقتدون بهم. هم أولقك الاين رة العلماه :وير انقون انان الا 
في طاعة الله وأوليائه» ويمارسون الحذر فيما يتعلق بعقيدتهم ويخشون أعداءهم. 
روحهم مرتبطة بأعلى مكان. علماء (الشيعة) وأتباعهم هم في دولة الباطل صم 
بكم وينتظرون دولة الحقيقة. والله سيفرض الحقيقة في كلماته ويقضي على 
الباطل. مباركون هم الذين يتشبثون فيما يتعلق بعقيدتهم بحالة الهدنة. ولكم 
اوقد ل ان ag SE‏ 
الجنة ومع أبائهم الأتقياء وأزواجهم وخلفهم»”'. 

ورث العلماء الشيعة العلم الذي جاء به الآئمّة. ومنذ القرن التاسع انتشرت 
الروايات الشيعية الاثني عشرية المنقولة عن الآئمّة» أي بعد قرن كامل من انتشار 
المنقول السّني. وانطلاقاً من الاقتناع بأنّه من الممكن العيش في دولة الباطل 
ومهادنة قيادتهاء تم رفض الخلياستية المتطرفة. ولكن في الشيعة الاثني عشرية 
أيضاً كانت تتأجج مرة بعد أخرى أفكار اقتراب نهاية الزمن وظهور المهدي 
المنتظر. أما علماء الدّين» الضمان للإيمان الزاهد الهادئ» فكانوا يحاولون كبح 
مثل هذه التطلعات. كانوا يصرون على أنه مكروه تكوين أي أفكار عن تاريخ 
المهدي. 

يشكل التاريخ المبكر للصفويين مثالاً على كفاح علماء الشيعة الاثني 
عشرية ضد فكرة الظهور القريب للمهدي. فالشاه إسماعيل (فترة حكمه 906 - 
0ه 1501 - 1524م)» مؤسس الدولة الصفوية كان يعتبر نفسه تجسيداً للمهدي 
المنتظر. وكان يحتفي بنفسه في قصائد شعرية بأنّه سر الله. وبأنّه أحد الأئمّة مَهَ الاثني 
عشرء لا بل إِلّه تجرأ على الزعم بأنْ: «النبرّة موجودة عندي. .. وإنّى خليفة محمد 
المصطفى» . ولكن من الواضح تماماً أن قصائده التي عبّر فيها عن هذه الأفكار قد 


.Nagel, Staat und Glaubens gemeinschaft, Bd, I, 218f : ناغل‎ (1) 
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المصل الناسع 


الإسلام كعفيدة 
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1. الإسلام علم : 


هناك رأي شائع جداً بأنّ العصر الجديد في العالم الإسلامي يبدأ مع مجي 
نابليون إلى مصر. من المنظور الإسلامي دخلت سنة 1212ه/ 1798م إلى الحياة 
الإسلامية الراكدة منذ زمن طويل قوّة غريبة متفوقة عسكريا واقتصاديا وتقنيا 
اعتبرها المسلمون كافرة وبالتالي غد الچ لكا فر ضا على الستلمية» 
ظاهرياً على الأقل. قوانينها. ذلك أن الحكم اللر ى الات فى مر هة اا 
القرن السادس عشر تحت السلطة العثمانية غير المتشددة انهار دفعة واحدة. وبعد 
الانسحاب الفرنسي المذل برز إلى الواجهة رجل قوي جديد: محمد علي (فترة 
حكمه 1220 - 1264ه/ 1805 - 1848م)» ألباني من كافالا الواقعة في اليونان 
الحالية. كان قد أثست جدارته وكفاءته القيادية في الجيش العثماني. لاحق محمد 
علي د كلها امبحيت و الما لناك ا يفكي و 
وضع وجهاء القاهرة والسكان, الذين كانوا داملون منه إعادة فرض النظام في 
الحياة العامة» تحت الضغط الذي لا رحمة فيه لكي يحقق أهدافه السياسية ألا 
وهي: تثبيت نظام الحكم» كما كان يفعل قبله الكثير من الحكّام المستبدين» ولكن 
بوسائل كانت جديدة تماما بالنسبة للعالم الإسلامي. 


ذلك أن محمد علي كان واثقاً من أن أضمن طريقة لنجاح مخططاته تكمن 
في تأسيس جيش جديد موالٍ وحده. قدّم هذا المشروع على كل شيء آخر واعتمد 
)1( بخصوص الغزو الفرنسي لمصر وصعود» محمد علي» انظر: الجبرتي» ترجمة أرنولد هوتينغر 


«(بونابرت فى مصرا»› زوریخ»› ميو نيخ 3م. 
Arnold Hottinger: Bonaperte in Aegypten.‏ 


341 


كيف يشيّد عالم زاهر يتحرك فيه الأجانب فقط وعدد قليل من السكان المحليين 
بينما تبقى الأكثرية محرومة فيه من كل شىء. ولقد عبر محمد عبده (1265 _ 
3ه/ 1849 - 1905م) وهو من أبرز شخصيات الإسلام في أواخر القرن التاسع 
ار ا بال با 1 E‏ الاي ال ب إذ 
خاص له ويقضي لدى السكان على جميع التطلعات الشخصية وعلى كل آمل في في 
SOPRA‏ ب 
وكان يعاملهم ا e‏ ا ويصسحهم امتيازات وأسعة e‏ 
ولم يكن يعرف قبل ذلك كيف يوفر لنفسه الطعام» أصبح في بلدنا ملكا يفعل ما 
يشاء دون أي حساب. وبفضل سلطة الحاكم اضطر السكان المحليون إلى التذلل 
للأجانب» وصار الأجنبي يتمتع بتلك الحقوق التي حرم منها المواطن. وأصبح 
المصري غريباً ذلياا في وطنه؛ ا او و و 
مر ا والعقيدة الإسلامية دعاءة اساطا؟ يشكو محمد عبده من أ 
سيد محم علي رد لرهاين من يتين المدسمين عند للم ل 
ا لصحيف اا أجل سيد قى أهدافه السياسية التوسعية: لكى 
يمد تفوذه إلى شبه الجزيرة العربية على حساب الإمبراطورية العقمان. rE‏ 


لااشكٌ في أن قول محمد عبده بان التحديث السريع لمصر - الذي جاء 
بعد الهجوم الفرنسي هو سطحي جدا وليس له أي ارتباط عضوي بالثقافة الناشئة 


010 محمد عبذده: مذكرات الإمام محمد عبدذه. تحرير الطناهى. القاهرة. يدون تاريخ» ص 39 وما 
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في ذلك على مساعدة الاختصاصيين الأوروبيين'الذين جلبهم إلى مصر بأعداد 
كبيرة. وباعتماد رأسمالية الدولة تم تسخير البلد بكامله لبناء جيش حديث وقوي. 
ولما مد سلطته فى الثلاثينيات لفترة مؤقتة إلى سورية كان همه هناك أيضا اتخاذ 
اف الله الفول فى عدية عدي ران كر خا مكيية على قل 
كل اهتمامه على بناء قو عسكرية واستعان على ذلك بقدرات خبراء ل 
يكن غير معتاد بالنسبة لحاكم إسلامي في ذلك الزمان. فالسلطنة العثمانية كانت 
قد أجرت» بعد الهزائم المريرة الكثيرة في القرن الثامن عشر. وخاصة ضد روسياء 
إصلاحات على الجيش اقتدت فيها بالجيوش الغربية؛ ولكن خلافا لمصر لم 
تتوفر للقسطنطينية الفرصة للبدء من جديد بعد الانهيار الكامل للظروف القائمة. 
وعلى هذا الأساس توفر لمحمد علي ظروفاً أفضل. فقد كان في وسعه وضع 
اقتصاد البلد بكامله» طالما كان هذا ملائماً لتزويد الجيش بما يحتاجه من أموال 
ومواد» تحت سيطرته ثم إن حقيقة أن قواته ألحقت سنة 1839م هزيمة نكراء 
بالجيش العثماني واقتربت بصورة خطيرة من القسطنطينية» أعطت الانطباع بن 
لات الى د ا ا فی ,مت افا ایا ت ع عار على 
ذلك سعى محمد علي أيضاً إلى الاستقلال شيئاً فشيئاً عن الخبراء الأجانب. إذ 
أرنك كا نا موهويين لرا فى ا وكان بين هؤلاء الموفدين شاب اسمه 
الطهطاوي الذي كتب تقريراً شاملاً عن إقامته في باريس وصف فيه بحماس 
الإنجازات العظيمة للحضارة الغربية وعبّر فيه بكل جلاء عن الوضع المخجل 
لوطنه. ولا شك في آله رأى أيضاً أن مجرد نقل الإنجازات التقنية الغزبية لايكفي. 
كان يؤيد اعتماد نظام سياسي مشابه للنظام السياسي الفرنسي”' ا 
ااا sS GSS EGS‏ 
أي نجاح مستدام ولق يؤدّي هذا إلا إلى زيادة السلطات التي ي: يتمتع بها الحاكم. 

وبالفعل فقد بقيت أهداف محمد علي للأكثرية الساحقة من السكان غريبة 
وغير مفهومة. وفي فی الوقت الذى كانت تحمل ف هزيدا من الأعباء كانت تری 


Ulrich Haarmann (Hg.): Geschichte der arabischen Welt, Muechen 1987, 388. (1) 
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له يعلم الغيب مما يتعارض مع الشريعة”''. عمل ابن عابدين في دمشق كمعلم 

یحظی باحترام وأسعء ودفن هناك (توفى سنة 8ه/ 1677م( إلى جانب الفقيه 

الحنفي علاء الدّين الحصكفي «وقبره مشهور هناك عليه جلالة يقصد لطلب 
2 

الحوائج ويزار) 


كان ابن عابدين قد أعد» خلال دراسته للفقه الحنفى» ملخصاً من الفتوى 
القانوقة الى كانت درن ك التاق السامدرين محمد التسيطمرتى. لرن 
سنة 985ه/ 1577م) وتطرق فيها إلى السؤال عن العقوبة التي يجب أن تفرض 
على من يسيء إلى النبي محمد . كان أتباع المدارس الفقهية الأخرى يدعون 
منذ أواخر العصر الوسيط إلى قتل المذنب. لكن هذا الحكم لم يكن معلّلاً في 
الفقه الحنفي. بل إن المذنب يجب أن يعطى فرصة لإعلان التوبة عمًّا صدر 
عنه مما يجعله ينجو من عقوبة القتل. يعترف ابن عابدين بأنّه لا يوافق على هذا 
التسامح «ولكن لا مجال للعقل بعد اتضاح النقل»”. في القرن السادس عشر 
تعين على المذهب الحنفي تحت ضغط السلطان سليمان الثاني (فترة حكمه 
6 - 973ه/ 1520 - 1566م) أن يقترب من الرأي الأشد لمنافسيه . ومن 
خسن الحظ عثر على تبرير لذلك في كتابات حتفي من القرن الخامس عشر هو 
ال لم يكن ابن عابدين راضياً عن التطور الذي تجاوز هذه الفتوى القديمة 
ودخل في جدل مع مفتي حمص حول هذا الموضوع وكتب بحثاً تبثى فيه رأياً 


Albert Hourani: Shaikh Khalid and the Naqshbandi Order, in: Islamic Philosophy (1) 
and the Cassical Tradition. University of South Carolina Press 1972 (89- 103), 96. 

(2) البيطار: حلية البشرء تحرير دمشق 1961 _ 1963ء 1239. 

(3) تاريخ الأدب العربي. ج2. 

Carl Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, Bd 11. 

مقال ابن عابدين: «العقود الدرية». 

(4) ابن عابدين: مجموعة الرسائل» الجزء الأول» ص315. 

(5) المصدر نفسه» ص338 وما بعدها. 

(6) بروكلمان. المصدر نفسه» ص 225. 
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ذات الطابع الإسلامي - محقٌ تماماً. ذلك أن سياسة محمد علي التي تابعها 
خلفاؤه من بعده أوصلت البلاد إلى حافة الدمار. وليس هنا المكان المناسب 
لعرض هذا التاريخ ”" الذي رواه كثير من اكناب . بل تكفي الإشارة إلى أن تلك 
العمليات كانت تدرس دوماً وأبداً مع التساؤل لماذا فشلت محاولة محمد علي؛ 
لماذا فشلت عملية التحديث المفروضة من فوق والمنقذة بالقوّة. يفترض دوماً 
دون تعليل أن العقلانية التقنية الفرنسية لم تتطابق مع عقلية الإسلام المختلفة 
كل الاختلاف. ولكن أين يكمن اختلاف العقلانية الإسلامية؟ هذه المشكلة 
لم تبحث إلا باقتضاب شديد وبطريقة غير كافية. سنبحث هذه المشكلة في 
الصفحات التالية استناداً إلى بعض مؤلفات الكاتب الدمشقى ابن عابدين (1198 
- 1252ه/ 1784 - 1836م)» وهو رجل كور قربنة إساقرة ا و 
كان يعيش بعيداً عن الأحداث التي جرت في مصر ويعدٌ مصدراً موثوقاً معبرا 
عن معتقدات تلك الأكثرية الساحقة من الناس الذين لم يكن لهم أنذاك أي 
احتكاك مع أوروبا. 


ولد ابن عابدين في أسرة تعيد نسبها إلى الحسين بن علي بن أبي طالب" . 
وكما هي العادة في عائلات العلماء بدأ دراسته منذ طفولته بحفظ القرآن عن 
ظهر قلب لكي يدخل بعد ذلك إلى التفاسير العلمية الكثيرة للقرآن. وبعد ذلك 
درس قواعد اللغة العربية والفقه الشافعي. وفي وقت لاحق انتقل إلى معلم 
حنفي واطلع على «العلوم العقلية». ودرس الآن أيضا الكتب الفقهية الكبيرة 
للمذهب الحنفي المؤلفة في القرن السادس عشر» وهو المذهب السائد فى 
الإميزاطووية الان راه فى الا إلى ها ال اهي عار على ذلك 
انتسب إلى الطريقة ة النقشبندية وكتب بحثاً دافع فيه عن الشيخ خالد» وهو عضو 
بارز في هذه الفرقة الصوفية ضد التهم الموجهة له والتي بلغت ذروتها في ادعائه 


Alexander Schoelch: Aegypten den Aegyptern! Die politische und gesellschaftliche (1) 
Krise der Jahre 1878- 1882 in A4egypten, Zuerich\Freiburg O.J. 


(2) ابن عابدين: مجموعة الرسائل» الجزء الأول.» ص2 - 8. 
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رأسها عندما يكون القدماء لم يبدوا رأياً في قضية من القضايا. في الزمن الذي 
كتب فيه ابن عابدين لم يكن يوجد سوى الرواة الذين ينقلون عمّن سبقوهم» أي 
لم يكن يوجد أحد بعد يمكن أن يبدي رأياً خاصاً به في أي قضية مهما كانت”''. 
يسمي ابن عابدين الصاك ل عي و" الجيل الأول عه 
يي ل هذ نين سر ES‏ 
E NEE OLE OP‏ 
٠ 0‏ التوفين لهم مكاة أعلى من فتها الجيل الذي لم يزل على قيد الحا 
270 رکا را مل زی بيجب اق مواد اا دوا 
يجوز بای حال انتقاده بهذه البساطة. «من فضل الله تعالى أن صان هذه الشريعة 
بأمناء حفظوها وبينوها وأنه سبحانه أمر بالبيان ونهى عن الكتمان ولم يأذن لهم 
بالمداهنة ولا بالمحاباة ولم يزل العلماء يستدرك بعضهم على بعض وإن كان 
أباه أو شيخه أو أكبر منه أو مثله... وقد أبى الله تعالى العصمة لكتاب غير كتابه. 
فما يقع لبعض العلماء من الخطإ تارة يكون من سبق القلم وتارة يكون من اشتباه 
حكم بآخر أو نحو ذلك. وكل ذلك لا يحط من مقدارهم شيئاً ولا يلزم منه عدم 
الثقة بهم قطعاً... والغالب أن الخطأ يكون من واحد فيأتي من بعده فيتابعه...»“. 
وهكذا هو الأمر في حالة الحكم على المسيء إلى النبي. فالبزازي استند. 
اعتمادا على مكانته المرموقة. ولكن مع التأكيد على أن قول الفقيه: فت 
صاحب البزازية» لا ينجيه يوم القيامة» فالبزازي جاء متأخراً جدأء لكي يُعدَ من هل 
)1( ابن عابدين: مجموعة الرسائل» ص 329. 


(2) المصدر نفسه» ص335. 
)3( المصدر نفسه» ص336 . 
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مختلفاً عن رأي السلطان سليمان والبزازي يتيح لنا إلقاء نظرة على مفهومه عن 
العلم والمعرفة. 

حسب ابن عابدين هناك إمكانيتان للتقييم الفقهي لجريمة الإساءة إلى النبي 
محمد. من الممكن اعتبارها دعوة إلى الكفر وبالتالي ا القضاء على النظام 
الإسلامي؛ عندئذٍ تفرض على المسيءء» مثل أي متمرد» عقوبة الإعدام» كما تنص 


<« 43 م سر و ص برل وا ع مير ددم 6 رو صو کہ E2 ٠.‏ کے کے 2 
عل ذلك الاية و إنَماجراؤا الزن يحاردون الله ورسوله, ولسعوں فى الارض فسادا 


أن يمََلوا أو يُصَصلبوَا أو تح يد يه وَأَرَجَلّهُم من خف أو ينوا مرت 
الا ا ا و 
الممكن أيضا اعتبار الإساءة ارتدادا عن الإسلام؛ عندئذٍ يجب قبل الإدانة مطالبة 
الفاعل بالتوبة والعودة إلى الإسلام؛ وإذا ما فعل ذلك ينقذ حياته. كلا الرأيين 
يمكن» حسب قول ابن عابدين» دعمهما بالأدلة الفقهية. لكن هذا غير حاسم 
بالنسبة له بكل ما في الكلمة من معنى. بل إن الشيء الوحيد الحاسم هو رأي أبي 
حنيفة القائل: بأن المسيء إلى النبي مرتد عن الإسلام وهذا هو الأساس الذي 
يجب أن تستند إليه جميع الاعتبارات الأخرى. ولكن ماذا بشأن تعاليم الفقهاء 
الحنفيين الكبار في القرن الخامس عشر والسادس عشر الذين اتبعوا البزازي وأيّدوا 
بالتالي عقوبة الإعدام؟ هذه هي بالنسبة إلى ابن عابدين المسألة الأساسية . قد 
يكون أولئك قد اتخذوا مواقفهم لاعتبارات هادفة أو إِنَّهم تأثروا بنجاعة الحجج 
القانونية للمدارس الفقهية الأخرى. لكن العالم الحريص وصاحب الضمير لا 
يجوز أن يتأثر بكل ذلك. بل يجب عليه أن يبحث قبل كل شىء عن أداء القدامى. 
روه حبرأ اب غا دن الذي كانه معدا فى مد رسف ار قات 
تلميذاه أبو يوسف والشيباني وأيضا عدد قليل من المؤلفين المتميزين من الجيل 
الال إلا أن الخ اله من العضور الا لبسو امن وزو و خد 
إن المتأخرين منهم لا يمكن أن يحظوا بالاهتمام إلا ضمن شروط معيّة وعلى 


(1) سورة المائدة. الآية 33. 
)22 ابن عابدين: مجموعة الرسائل» ص 325. 
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العلم الكامل الذي يمكن أن يتوصّل إليه الإنسان عن الكون الكامل العدل من 
صنع الخالق ”“. والحركات الإصلاحية الإسلامية في القرن التاسع عشرء والتي 
يتنا لها 5 الفصل القادم» تنطلق من هذه الأفكار. . وهي تندرج دون أي عه 
في الإيمان الإسلامي الصحيح الذي تشكل خلال مئات السنين. وهي ليست بأيّ 
حال ردأ على «التحدي الغربي». لا شك في أن هذا التحدي كان له منذ منتصف 
القرن التاسع عشر تأثير المحفزء لكه لسن السب قن ,ما يمن به السلا فى 
الوقت الحاضر ألا وهو: البروز المتزايد لجانبه الأيديولوجي (العقائدي). 


يقيّم الغزالي وعلاء الدّين الطوسي - ونحن نكتفي بذكر هذين المثالين - 
إنجازات أي ثقافة غريبة من زاوية تطابقها مع الإسلام» العلم الذي لا يتغيّر ولا 
يتِبدّل والصادر عن الله. وفي عيون المسلم ليس للثقافة الغريبة أي قيمة ذاتية لأن 
نظرتها إلى العالم خاطئة أو ناقصة, على الأقل. وإذا ما حققت ثقافة غريبة أي 
إنجاز مهم» فإن هذه الأهمية تكمن فقط في أن هذا الإنجاز يغطي - دون قصد 
- مجالاً جزئياً من «العلم» المخصص من الله للمسلمين وحدهم. وعلى هذا 
الأساس ليس هناك أي عملية تطور للمدنية تشترك فيها جميع الشعوب والثقافات 
بطرق مختلفة» مرة بدور قيادي ومحفز ومرة أخرى بدور ل والمكتسب 
والمتابع. ولذلك فإن المدنية الأوروبية التي حققت منذ أواخر القرن الثامن عشر 
نهضة تنحبس لها الأنفاس ووضعت العالم الإسلامي في موقف حرجء لا تدرك 
كظاهرة تس: تستحق البحث لكي يستفاد منها قدر الإمكان وتطبق بصورة خلاقة كلما 
وأينما سنحت الفرصة. والتفوق الأوروبي في مجال العلم والتقنية والاقتصاد 
والإدارة الحكومية لا يمكن إعادته إلا إلى أنَّ الغرب تناول أجزاء من المخزون 
العلمي الذي لا يتغّر ولا يتبدّل وحرّره من كل تشويه: الأمر الذي لا يستطيعه 
المسلمون في الوقت الحاضر. وفي هذا السياق تظهر الفكرة القائلة: بأن أوروبا 
اللاتينية قد استمدت في العصر الوسيط ازدهارها من الإسلام. والآن» في القرن 


(1) بخصوص رأي الغزالي في مكانة الرياضيات بين العلوم» انظر الغزالي: «تهافت الفلاسفة»» 
تحرير س. دنياء القاهرة بلا تاريخ» ص70 وما بعدها. 
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«الترء جيح»» فضلاً عن أن يكون من أهل «الاجتهاد الصحيح) )00 العمل العلمي 
لا يعني بالنسبة إلى رجال مثل ابن عابدين إلا دراسة المراجع الموجودة والتي 
نشأت في أواخر العصر الوسيط وفي العهد العثماني» وذلك لكشف الأخطاء 
كتلك التي وقع فيها البزازي. ويؤكد ابن عابدين مراراً وتكراراً وبكل فخر أنه قد 
نجح في ذلك . 

وَعَلَمَ ادم الاما كلها 4 . فقط هذا العلم الذي علَّمه الله لآدم هو 
ا ا ا وكل ما عداه ليس له أي أهمية. ذلك العلم وحده 
الذي يعتبر الإسلام نظام عقيدة ومجتمع وحكم هو المهم والضروري والحقيقي. 
وفقط من أجل حمايته من التشويه أو لتنقيته مما قد يدخل عليه من شوائب حصل 
الإنسان على عقله. ولذلك لا يمكن أبداً أن يعني الإصلاح والتجديد إعادة النظر 

في الموروث في ضوء التطورات الطارئة وفي ضوء الأحداث العالمية التي 
لم يتوقعها السلف ولا امتجاو قبت الور لك درج مور عير لتر 
ومعالجته بصورة مثمرة. بل إن الإصلاح هو الكشف الجديد للمخزون العلمي 
للإسلام. وكلما كان هذا الكشف وم وجو أكثر لاله أفضل نظام 


4 4 


ع 7 ر و سوس س أ عم 
أراده الله للمجتمع الى 3 م حر 6 ون يلمعو 
سر جح سل م ير ع ور و ر 7 لكان 1 
وتنهوت ع المرحكر ونو منون يالله ولو ءام کے امز سک کے ڪيا لھم 
2 ررر A‏ - 

رو ينو الشؤ موص واا التي لون 4 ' ولان الإسلام هو في الوقت نفسه 

1( ابن عابدين: محموعة الرسائل» ص 348. 

)2( المصدر نفسه» ص 338. حسب ابن عابدين لد يمكن تعليل إعدام المسيء إلى النبي في الفقه 
الحنفي؛ ولذلك ينصح ابن عابدين قضاة هذا المذهب أن يتركوا الحكم في مثل هذه الحالات 
لقضاة المذاهب الأخرى لكي يصدر في جميع الأحوال الحكم الذيء خن را ضا يقدم 
للمسلمين أكبر فائدة (المصدر نفسه» ص351). بخصوص هذا المجال الإشكالى الذي دخل 
إلى وعي الرأي العام الغربي بسبب قضية سلمان رشديء انظر: 

1. Nagel: Die Tabuisierung der Person ds Propheten Muhammad. 
.31 سورة البقرةء الآية‎ )3( 
.110 سورة آل عمران. الآية‎ )4( 
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2.الإصلاح انطلاقا من روح الإيمان الصحيح: 


يمكن تفسير ما يُسمَّى حركات التجديد في القرن التاسع عشر على أنّها 
متابعة للصراع الدائر حول الإيمان الصحيح منذ مطلع العصر الوسيط. ااا را 
إلى المذهب السّني نجد أن هناك تفسيرين مختلفين لمضمون الإيمان الصحيح: 
تفسير واسع ناجم عن التاريخ الفكري للإمبراطورية العثمانية ويقبل الفلسفة 
وتقديس الأولياء الصالحين بقدر ما يتفق هذا مع ما جاء في . القرآن ا 
وتفسير ضيق لا يعترف إلا بالمصدرين النوعبين الوحيدين للعلم الإسلامي. كان 
ابن عابدين يميل إلى التفسير الأول. :كان عضواً ذ في الطريقة النقشبندية وهي فرقة 
ترتكز مثلها الصوفية على التقوى السَنيّة . في مقال صغير استعرض هرم الأولياء 
الصالحين الذي يتربع على قمته النبي محمّد. وهو يستند في ذلك إلى أعمال فقيه 
من أوائل القرن الرابع عشر هو عبد الرزاق القاشاني (الكاشاني) الذي سعى في 
زمانه إلى تحقيق نوع من التوازن بين روحانية ابن عربي والمذهب ا 
وهناك مقال صغير آخر خصّصه ابن عابدين لتبرير ” أعمال القائد النقشبندي 
الشيخ خالد (المتوفى سنة 1242ه/ 1827م)“ الذي أمضى الأعوام الأخيرة من 
حياته الغنية بالمشاريع السياسية في دمشق 

لا يمكن وصف ابن عابدين نفسه بأنَّه مجدد للإسلام. فهو يرى أن العلم 
الكامل الذي لا يتغيّر ولا يتبدّل والذي أعطاه الله للمسلمين قد أضيف إلى 
مصدريه الأساسيين» القرآن والحديث» عبر القرون الكثيرة كثير من التعليقات 
والشروحات والتفاسيرء ولذلك يجب» عند اللزوم» تنقيته مما قد يكون دخل 


Juergen Paul, Die Politische und Sogiale Bedeutung der Naqschabandiya in Mit- (1) 
telasien, 26 -38. 
بروكلمان. تاريخ الأدب العربي» ج2 ص280؛ ابن عابدين» مجموعة الرسائل» الجزء الثاني‎ )2( 
ص264 وما بعدها.‎ 
ابن عابدين» مجموعة الرسائل» الجزء الثانى» ص284 وما بعدها.‎ )3( 
Albert Houran1: Shaikh Khalid and the Noa Order, in: [Islamic Philosophy (4) 
and the Cassical Tradition. University of South Carolina Press 1972 (89-103), 96. 
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التاسع عشر لا يحتاج المسلمون إلا أخذ الإنجازات التي تبدو مفيدة لهم لكي 
يصمدوا أمام الغرب. في ضوء هذه التصورات يبدو امتلاك التطورات الجديدة في 
المجال التقني على الأخص لن إل إعادة زر الإنجازات الحضارية في المكان 
ا 

هذه الرؤية للأمور تلقى في الأدبيات الإسلامية المعاصرة رواجاً واسع 
ا E‏ يي e E‏ 
بوي ب ا GIS‏ 
عادة بالتأكيد على أن الإسلام» كونه ديناً يعتمد على العقل البشري ليس له 
أي صعوبات مع العلوم الطبيعية والتقنية. وهذا ادعاء غير قابل للتصديق على 
الإطلاق في ضوء الخلافات المذكورة حول السؤال عن الحدود الفاصلة بين 
التحديد الإلهي والتحديد البشري لتصرف الإنسان. وفي ضوء ميل الفقه الإ سلامي 
إلى رسم هذه الحدود بعيدا جدا لصالح التدخل الإلهي. وبذلك يمكن تفسير 
سكوت الفقه الإسلامى عن التحدي الذي يعارض جذرياً القناعات الأساسية 
لهذا الفقه» بان جم الإنجازات الغربية «المفيدة» موجودة في مخزون العلم 
الإسلامي الذي لا ب يتغير. وهذه الإنجازات هي بالتالي في إطار الإيمان الإسلامي 
لصحيح مشروعة ومعتبرة لكا ذلك N)‏ من السقوط الحضاري 
يكمن فقط في الكشف الكامل للمخزون العلمي الذي منحهم إيّاه الله. وبهذه 
الطريقة يتحول مضمون هذا العلمء أي الإسلام بالمعنى النموذجي المثالي. 
إلى أيديولوجيا (عقيدة) يجب أن تستمد منه النصيحة والإرشاد بشأن جميع 
مسائل وأخطار الحياة الحديثة. 


(1) هكذاء على سبيل المثال» خير الذين التونسى (1823 - 1890)» انظر: 
Nagel: Theologie und Ideologie im modernen Islam. In: Der Islam III, Stuttgart‏ 
.1990 
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وفي المؤلفات التي استندت إليها. بدلا من الفقه العسير على الفهم والمستند إلى 
تكهنات لا يمكن» في نهاية المطاف. السيطرة عليها بالعقل» عن «وحدة الوجود). 
حل في المقام الأول التعمق في الظروف المبكرة لظهور الإسلام. 

كان أحمد يد إدريس ومحمد بن علي السنوسي يشان أفكاراً متقاربة. 
ولذلك لا عجب في أنّهما كانا متفاهمين» ولا عجب أيضاً في أن القوى المحافظة 
نايت لهما العدذاء. ولذلك توجها إلى متظقة الحسير الجبلة سيق توفي حل 
سنة 1252ه/ 1836م. أما السنوسي فقد عاد في وقت لاحق إلى شمال أفريقيا 
حيث أسس فى منطقة ليبيا الحالية طريقة صوفية. وممًا يشير إلى مدى ما تسبّب 
و اشن | عاج لللاوائزةالديية الميحافظة فور شوق دومع ام ال جر 
سنة 1259ه/ 1843م انتقدت فيها تصرفاته بسبب أحداث كانت قد وقعت قبل 20 
عام . فقد اتهمته ا كان يتعمد عدم حضور صلاة الجمعة والصلوات التي 
يقودها إمام ‏ مما يعني إذا ما صح هذا الاتهام» أنه كان يعبر عن عدم احترامه 
لشيوخ الأزهر. كما واتهمه أصحاب الفتوى بأنّهِ يتتهك بسلوكه بكل غطرسة سة لسن 
النبوية. بعد ذلك ينتقلون إلى القضية الأساسية التي يبتغونها: يقولون: ار 
السنوسي للقرآن والسنة لا غبار عليه بحدٌ ذاته: لكن المرفوض هو أن يتجرأ على 
تفسير المصدرين الأساسيين للعقيدة الإسلامية بعد أن كان مؤسسو المذاهب 
السّنيّة الأربعة قد فسروهما بصورة نهائية لا يجوز بأيّ حال تعديلها أو التشكيك 
في صحتها. وفي الوقت الذي يحاول فيه السنوسي التشكيك في إنجازات السلف 
ا نفسه الحق في إيجاد معارف جديدة ا به» اى «الاجتهاد»» ام يخرج 
عن الطريق السَنيّة . 


فق أعد الات لن الرس مه عن مدا وان إلى ادر 


B. G. Martin: Muslim Brotherhoods in the Nineteenth Century North Africa. Cam- (1) 
bridge University Press 1967, 99ff. 

Nicola Ziadeh: Sanusiyah. A. Study of the Revivalist Movement in Islam. Leiden (2) 
1958, 41 - 44. 
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عليه من التفاسير الخاطئة. بكلمات أخرى» إن الشواهد التي أنتجها عمل الفقهاء 
المتواصل بلا كلل أو ملل هي وسائل مساعدة لا غنى عنها لكسب ذلك العلم. 
أما المجددون فيعتبرونها عائقاً لا يمكن تجاوزه إلا بصعوبة ويزيد من صعوبة 
التميبز بين الغث والثمين: إلا أن الرأي أن ذلك العلم شامل لكل شىء ولا مزيد 
لمستزيد عليه. كمثال على الطموحات الإصلاحية المستمدة من الإيمان الصحيح 
المستند إلى الرّوحانيّة الصوفية سنعرض نبذة عن أعمال محمد بن علي السنوسي 
 1201(‏ 1275ه/ 1787 - 1859م). ولد السنوسي بجوار مستغانم بالقرب من 
الأوران ودرس علوم الدّين الإسلامي» بصورة رئيسة» في فاس. وكانت له 
في وقت مبكرء اتصالات مع طرق صوفية مختلفة. وما لبث أن أشيع عنه أنه 
هو نفسه من الأولياء. ولما أصبح رجلا ناضجا شعر بالحاجة إلى زيارة مدن 
الحجاز. وكانت حجته الأولى في سنة 1230ه/ 1815م» وقادته حجته الثانية سنة 
1 ه/ 1826م إلى مكة. وكان قد أمضى سنة 1239ه/ 1824م في القاهرة الكي 
كابع دراساته في جامعة الأزهر, أهم وأشهر جامعة في العالم الإسلامي. إل 93 
ها تدم له العلماء هال كان نيا هذا لاال اد كانر "بعلمو ن المادة المتراكية 
من التفاسير والشروحات منذ مئات السنين» أما السنوسي فكان يبحث عن مدخل 
إلى المصادر متحرر من كل التراكمات والتشويهات المدرسية. وراح يدعو إلى 
أفكاره مما أثار - بطبيعة الحال - غضب المدرّسين فى.الأزهر..وعند مجيئه بعد 
ذلك إلى کا عد علا م جمد ون دري الاي ري جد الفارق 
الصوفية. كان الفاسي يكبر السنوسي بنحو ثلاثين عاماً وهو ينحدر أيضاً من 
المغرب لكنه كان قد ترك وطنه سنة 1212ه/ 1798م ويعيش منذئظٍ في الحجاز. 
وجد محمد بن علي السنوسيء الذي كان ينظر بعدم ارتياح إلى ما تراكم على 
الإسلام الأصلي من كتابات وتعليمات - في أحمد بن إدريس أباً روحياً: كان 
الهدف الأعلى للحالة الصوفية التي فده ايد ليس «التوحد الصوفي» مع الله 
الذي يعتبره غير ممكنء وإِنَّما «التوحد الرُوحي» مع النبي. وبذلك تم التخلي عن 
التصورء الذي يصعب تمييزه عن السحر والمتمثل في القدرة على التأثير في مجال 
الغيب» لصالح استحضار حياة وأعمال النبي محمد كما جاء في كتب الكاشاني 
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الوهابي وهو يعود إلى محمد بن عبد الوهاب  1115(‏ 1206ه/ 1703 - 1792م). 


بعد الدراسة في موطنه وفي الحجاز ذهب ابن عبد الوهاب كرجل شاب إلى 
البصرة حيث توفرت له الفرصة للتعرّف على الإسلام بكل ما فيه من تنوع» وبما 
فى ذلك المذهب الشيعى والتصوف. وفى أربعينيات القرن الثامن عشر نجده مرة 
أحرى نتن :جد هناك كان ا ارا او وی على الله ب لسارم اا 
الإسلامية. فوجد الدعم لدى أمير عائلة بني سعود؛ في سنة 1157ه/ 1744م 
يعقد مع الأمير السعودي اتفاقاً يلتزمان بموجبها بأن يبنيا معاً مملكة تسود فيها 
كلمة الله غير المحرّفة. وكان هذا ساعة ولادة المملكة السعودية التى شكلت فى 
ثهاءة القرة الثاني عقر ا التعيعاك ا ا 
وصار العثمانيون» السادة المسيطرون على شبه الجزيرة العربية» ينظرون إليها 
بعين القلق. في سنة 1218ه/ 1803م دخل الوهابيون لأول مرة إلى مكة ووضعوا 
هناك حدا مفاجئا للهرج والمرج الذي كان يحدث كل عام في فترة الحج, إلا 
أنهم اكتسبوا بسبب تفسيرهم التقشفي الصارم لتعاليم الإسلام سمعة البرابرة. 
عندئذٍ رأت الإمبراطورية العثمانية نفسها مضطرة إلى مواجهتهم بكل قوة. فطلب 
الباب العالي من تابعه في مصر محمد علي أن يجرب الجيش الجديد الذي أعده 
في الحرب ضدٌ الوهابيين. فلبّى محمد علي هذا الطلب. خلال الأعوام من سنة 
6ه/ 1811م حتى سنة 1228ه/ 1813م طرد الوهابيون من الحجاز. وخلال 
القرن التاسع عشر بكامله حاربوا تحت قيادة بني سعود من أجل بقائهم. في 
سنة 1901م تمكنوا بقيادة عبد العزيز باستيلائهم على الرياض من تأسيس نظام 
حكمهم الذي امتد» مع اكتمال احتلالهم سنة 1319ه/ 1925م للحجاز» ليشمل 
منطقة المملكة العربية السعودية الحالية. وكان تأثير أفكار محمد بن عبد الوهاب 
قد امتد في القرن التاسع إلى مسافة أبعد بكثير مما يتوقع المرء نتيجة الفشل 
العسكري الذي منيت به الوهابية في ذلك القرن. فقد وجدت في الجزء الإسلامي 
من الهند أرضاً خصبة» ولكن صار لها أيضاً أتباع في جميع أرجاء العالم العربي. 
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الإسلام ويقول: إن الأخذ دون نقد أو تمحيص بالنتائج التي توصلت إليها 
الأجيال السابقة سيوع ومفسدء لاهم في الماضي أيضاً وقعوا في أخطاء. وهذه 
البعالة كان تدرا أيضا أبن عا تين و كتير من الاد ء المسلمين الآخرين لكتهم 
كانوا يؤمنون بإمكانية المحافظة على المبنى المعرفي بكامله وتحريره شيئاً فشيئا 
بن جمع a‏ وكان السنوسي يعتبر هذا الراى لعن اطا تماش لک 
كان يصرٌ على أن الأجيال اللاحقة تة يحق لهاء لا بل يجب عليهاء أن تبدأ عملها 
الك ى بعتن ا لساري الاس ار و ا وعدت من اة ارات 
لاء مدو تق رة واا لن يفك وغل آى حال لش رل 
الخضوع سلفاً لما جاءت به المذاهب الأربعة. فكل مشكلة لها حلها في القرآن؛ 
وعندما يقول النبي» الذي نزل عليه الوحي الإلهي. كيف ينظر القرآن إلى مسألة 
بن السار تر لمهذاهلة م بطبيعة الحال لجميع المسلمين؛ إلا أن تفسيرات 
جميع المسلمين الآخرين لا تخطئ بهذه الدرجة من اليقينية» ولذلك فهي قابلة 
للتعديل. ولذلك فإن فتح الباب من جديد أمام البحث ا 
لبن ال العودة إلى الوت السكر الي كان ال ء فيها مضطراًء بسبب عدم 
وجرذ كترم وتاريل للتبايمات التي كشا ا ا را إلى الخاد فاي 
القدرات الفكرية الذاتية . فالسنوسي يريد. E‏ تيمية من 
0000 اشتقاق حياة إسلامية من الإيمان العفوي الذي» بعتقد» 000 سائتداً 
ا ل ا ا ا ا اه فى الصوفية المستندة 
إلى النبي تتوفر أفضل الشروط لذلكء لأنَّ من يتعمق في هذه الرُوحانيّة تتدفق 
إليه العلوم «المطابقة لعين ما شرعه الله على لسان رسوله» تنزلاً لا نزولا يقتضي 
ف 


آهم ار إصلاحى لافس الضيق للإيمان الصحيح نجذه 5 المذهب 
(1) نقولا زيادة 21206 aا0ءN1»‏ المصدر نفسه» ص 81 وما بعدها. 


(2) انظر أعلاه» ص247. 
)03( السنوسى: إيقاظ الوسنان. تحرير وزارة الإعلام والثقافة الليبية 8م ص 129. 
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الله بين المرجئة والوعيدية من القدرية وغيرهم» وفي باب الإيمان والدين بين 
الحرورية والمعتزلة. وبين المرجئة والجهمية. وفي أصحاب رسول الله وة بين 
الرافضة والخوارج». 


وما إذا ما كان هذا «الوسط» هو أكثر من مجرد نفي لمقولة واضحة» يبدو 
بنك كا افيد ذللفه أن محمد بن عبد الوهاب يبدو أنه لم يبذل جهداً لتحديد 
المضمون الديني لهذا الموقف الوسطي. aN Dg,‏ 
على أنه تطاول. إذ إن كل ما هو ليس في الوسط أي كل مقولة دينية تتجاوز حدود 
القرآن والسنة تبدو في تفكيره ه انحرافاً عن الصحيح أي «بدعة» منكرة في ترج امن 
الشهادة التي أَلّفها سنة 1182ه/ 1768م دافع عن نفسه ضدَ اتهامه أنه يسفه التاريخ 
الفكري الإسلامي بأكمله وقال: إِنَّه افتراء : «يعلم الله أنِّي لم دع ولم يخطر على 
بالي أن أعتبر كتب المذاهب الأربعة باطلة وأن أعلن أن الائ ما ت وون ما 
عادوا يتخذون موقفاً 57 وأن أحتكر لنفسى الحق فى الاجتهاد وألا ألتحق 
بفقهاء الأجيال السابقة؛ وأن أعلّم أنَّ اختتلاف الرأي العلماء عقاب» وأن 
أعتبر الذين يطلبون الشفاعة من الأولياء الصالحين كفراً... وأن أحرّم الحج إلى 
قبر النبي وأرفض زيارة قبور الأهل وغيرهم» وأن أعتبر من يقسم بغير الله كافراً 
وأن أعتبر ابن الفارض وابن العربي كافرين»”'". وإذا ما كانت إنجازات المدارس 
الفقهية» على سبيل المثال» تبدو لتصورات محمد بن علي السنوسي مشكوكاً فيهاء 
فإ الشيء نفسه ينطبق على هدف محمد بن عبد الوهاب الرامي ا 
كلياً إلى القرآن والسِّنَّة فقط. ولكن كان مضطراً إلى نفي الاشتباه باه يكفر جميع 
المسلمين الذين يطبقون الشعائر الدينية ويصوغون حياتهم اليومية استناداً إلى 
تعاليم أحد المذاهب» وكذلك جميع المسلمين الذين دخلت التقوى الصوفية إلى 
قلوبهم» لأن هذا الرأي كان سيشمل الأكثرية الساحقة من معتنقي الدّين الإسلامي 
Richard Hartmann: Die Wahabiten. In: ZDMG LXXVIII, 1924, 179 - 184. (1)‏ 


أن يكون اختلاف الفقهاء في الرأي نعمة فهذا ما كان معتمدا منذ نهاية القرن العاشر (ناغل» قلعة 
الريمان. ص319). 
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ولم يزل من الصعب أن نقدر إلى أي مدى كان المذهب الوهابى دولا غوف أن 
الإصلاحيين البارزين في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين اعتمدوا 
بكل وضوح التفسير الضيّق للإيمان الإسلامي الصحيح. 


تشكل مفهوم محمد بن عبد الوهاب عن الجوهر الحقيقي للإسلام من 
دراسته للكتابات الحنبلية» وعلى الأخص مؤلفات ابن تيمية. ألا تكون شبه 
الجزيرة العربية آنذاك انا للتشدد ايم فهذا ما يشته التبرير الوهابي ضد 
المدينتين المقدستين لدى الإسلام”" . وتجذدر. الإشارة إل أ العبادة 
الإسلامية المطبقة من غالبية سكان شبه الجزيرة العربية كانت مه دره ة بالعادات 
الدينية الشعبية أكثر من تأثرها بالقرآن. إذ كان تقديس الأشجار والمزارات مزدهراً 
كما كان الحال قبل ظهور النبي محمّد. كانت هناك أضرحة يعتقد الناس بأنَّ لها 
قدرات خارقة ولذلك كانوا يزورونها من أجل تحفق يم اليومية. . وتقدم 
لما المصادر الأولى لنشاط ل صورة حيّة عن ام هذه 
الممازسات غير الاد حت كان يقوم. كلما كان :هد ممكا ؛ بهدم هذه 
المزارات «الإلحادية» ويحاول إعادة البدو إلى طريق الإسلام الصحيح. أي له 
أخذ على عاتقه مهمة كان النبي نفسه قد فشل في الماضي في تنفيذها”. 

بده محمد بن عبد الوهاب ف عير الموجهة. بطبيعة الحال» لعن 
البدو 57 ا العلماء ورجال الدين» أ القرآن والستة هما الا سان الوحيد 
للعقيدة الإسلامية. وان جميع التيارات 7 ود هذا المبدا اتعدت عن 
مسألة الصفات الإلهية المؤمنون وسط «بين أهل التعطيل الجهمية 7 التمثيل 
المشبهة وهم وسط في باب أفعال الله تعالى , بين الجبرية والقدرية» وفي وعيد 
Johann Ludwig Bur hardt: Reisen in Arabien, Weimar 1830, 2651. (1)‏ 
Gerd ruediger Puin: Aspehte der Wahabıtschen Reform. In: Studien zum Minderhe- (2)‏ 


iten problem im Islam (Bonner Orient-alische Studien), Bonn 1973, 45-99. 
انظر أعلاه» ص57.‎ )3( 


356 


ومعرفته بصورة كاملة إلا عن طريق بذل الجهد الشافي في دراسة أعمال جميع 
الفقهاء والرواة منذ وفاة النبي. أما الإصلاح والاستحواذ المباشر للوحي والسنة 
كا سو له قطاو ل" کا کو الس :اده مدال هات مخالانا لالا 
اللذين عانيا من عبء المادة المتراكمة غير قاف السنين» كانا يريدان هذا بالضبط» 
وإن كانا يريدانه بتعليل مختلف وانطلاقاً من أسلوب دينى مختلف كلياً ‏ كان 
دافع السنوسي التقوى الصوفية للنبي محمد أما ابن عبد الوهاب فكان يأمل في 
أن يجعل المقولات النقية للقرآن والسّنة - أو ما كان يفهمه بالتفصيل تحت هذا 
القول ‏ الأساس الذي يقوم عليه المجتمع الإسلامي. 

أصبح الأداء نان الإيمان والعقل متطابقان النغمة الرئيسية لجميع 
الاتجاهات الفكرية التي ظهرت منذ منتصف القرن التاسع عشر والتي حاولت 
إنقاد الدين الإسلامي والثقافة الإسلامية من المدنية الغربية المتدفقة إلى العالم 
الوسلامي. ولكن كان هناك في أواخر القرن الماضي أصوات أوروبية كثيرة ترى 
أن سقوط العالم الإسلامي لا مفرٌ منه ون السبب في هذا التطور يعود إلى الدّين 
الإسلامي نفسه. . ونشب جدال حاد بين أولئك المرافبية للتاريخ المعاصر الذين 
ترا بين لطا الحا وري لياه راصح اشر وى سمي ا 
الكرة الأرضية وبين عدد من العلماء ء المسلمين البارزين الذين رأوا أن الإسلام يمر 
في مرحلة ضعف مؤقتة وعابرة وأنّ هذا الضعف سيزول بعد العودة إلى المصادر 
الأصلية للدين الإسلامي. كان آهم داع لهذا الرأي المفكر المصري المذكور سابقاً 
محمد عبده» وهو رجل لا تقتصر أهميته على نشاطه الفكري وإنّما كان ناشطا 
سياسياً أيضاً: بصفته عميداً لجامعة الأزهر عمل على فتح الجامعة أمام طرق 
التدريس الأكاديمية الحديثة وأيضاً أمام تلك العلوم”'' التي استند إليها التفوق 
الأوروبي. ولقد طغت أفكاره على الحياة الفكرية الإسلامية في القرن العشرين 
التي كانت تتركزء في المقام الأول» على مناقشة التحدي الغربي. وادعى في أحد 


Brockelmann, op. cit, Supplementband III, 31511: Malkolm H. Kerr: Islamic Re- (1) 
form. Los Angeles, Cambridge 1966, 103ff. 
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لكان سحي رتا ااا حال ر ااك ت اين عد الها 
في شهادته من حدّة موقفه قائلاً: باه لا يرفض إلا تطاول هؤلاء الأولياء على 
القدرة الإلهية وزعمهم بأنّهم يستطيعون أن يفعلوا شيئاً لمن يقصدهم. أما أن 
كون هناك أ لاعن لحو ف اا د لا 

ولكن ماذا يعني أنّهم كانوا يتهمونه» وهو الحنبلي» بأنَّهِ يعطي لنفسه الحق 
فى «الاجتهاد» عن حلول للمسائل الفقهية والشعائرية فى ضوء القرآن والسنةه 
لكنّه يرفض المدارس الفقهية؟ هنا نلامس النقطة الحاسمة التي يتضح عندها لماذا 
استطاعت المدرسة الحنبلية بالذات أن تصبح أساسا للجهود الإصلاحية. كان 
المذهب الحنبلي على الدوام يطالب لنفسه بإمكانية إيجاد القرار المستقل» أي 
بالتطبيق المستقل للقرآن والسّنّة؛ لكته فهم هذا العمل الفكري بصورة مختلفة 
(الاجتهاد) عن بقية المدارس الفقهية (المذاهب). بالنسبة للحنابلة كان «البحث 
المستقل» يتطلب دوماً العودة المباشرة إلى أصل الإسلام”". أما التفاسير التي 
وضيغها الفقياء للف ان وال بعد محمد قلا أهمية لها و كان ابن تة قن اكيت 
هذه القناعة في جولة عبر التاريخ الفكري الإسلامي بمجمله وعبر عنها في كتاب 
بعنوان «موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول». 


أي إن مضمون الوحي الذي نزل على محمد وكل ما يمكن أن يعرفه 
ا ل ا عن نفسه وعن العالم وعن قضائه 
رة طاق تماما ولك فن الان الصحيح المرتكز على 
هذه القناعة مطالب على الدوام ق ادا إلى المعول وال و 
صحة أقوال العلماء والفقهاء ء. فهي لم تعد تنظر إلى اعمال السلف بالحذر الذي 
لاحظناه عند ابن عابدين. بالنسبة له لا يمكن الحصول على نقاء الكنز العلمي 
(1) ر. هارتمان» المصدر نفسه» بخصوص تعاليم الوهابية أنظر أيضاً: 

Henri Laoust: Les Schismes dans I Islam. Paris 1965, 321-332. 

(2) ناغل: قلعة الإيمان» ص365 وما بعدها. 
(3) ابن تيمية: «موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول». تحرير بيروت 1985م جزآن. 
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أديان مختلفة ؟». ففي مبنى الإيمان لا يجوز آن تحدث تصدعات. وإذا ما تم في 
الماضي الدفاع عن العقيدة بواسطة المنطق فان المسلمين يواجهون e‏ 
الانفتاح على «العلوم الجديدة المفيدة» المناسبة «لدفع الهجوم والذل ا عب يجب 
علينا أخذ العلوم «الجديدة») واكتساب القدرة على تطبيقهاء على سبيل المثال» 
في صنع الأسلحة ذات التقنية العالية للدفاع عن الإسلام» كما دافعنا في الماضي 
عن الإسلام بالمنطق ”. فعلم الكلام كان في العصر الوسيط البرهان على تطابق 
العقيدة الإسلامية مع العقل» وامتلاك التقنية الأوروبية سيكون البرهان المعاصر 
على هذه الحقيقة ‏ وفيما يلي ملخص لحجج محمد عبده بهذا الخصوص. 


زل خد فيد في لات اف إن كل العلم الذي يمكن أن 
يحصل عليه الإنسان هو ذلك العلم المستمد من الله. «إوعَلَ ادم الأنماه كلها 
م رصعل المکتیگة قال انرون بأسماء هؤلاء إن کت مرون 0 
اعم لدا إلا ماعلمتتا إذك و ا قال ينادم نهم ينما بأسمايهم فلم ما باهم 


2 + 


نمم ال ألم أقل لم إن عَم غيب الوت وَالْأرضٍ وَأْعْلَم 2 وما کت 
کون 204. أي إِنَّ آ آدم الإنسان الأول وفي الوقت نفسه النبي الأول يستقبل 
من الله العلم بجميع الأشياء ويعيّنه نائباً للخالق على الأرض. لقد أودع الله في 
آدم «علم جميع الأشياء من غير تحديد ولا تعيين... والعلم الحقيقي إنما هو 
إدراك المعلومات أنفسها والألفاظ الدالة عليها تختلف باختلاف اللغات التي 
تجري بالمواضعات والاصطلاح» فهي تتغير وتختلف والمعنى لا تغيير فيه ولا 
اختلاف... علّم الله آدم كل شيء ولا فرق في ذلك أن يكون له هذا العلم في آن 
واحد أو في آنات متعددة» والله قادر على كل شيء, ثم إن هذه القوة العلمية عامة 
للنوع الآدمي كله ولا يلزم من ذلك أن يعرف أبناؤه الأسماء من أول يوم فيكفي 
في ثبوت هذه القوة لهم معرفة الأشياء بالبحث والاستدلال... فعلينا أن نجتهد 


)1( محمل عبله. الأعمال الكاملة. الجزء الثالثء ص15 22 ناغل: الكلام والأيديولوجيا في 
الإسلام والحديث» ص17. 


(2) سورة البقرة» الآيات 31 33. 
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كتبه» الذي أجرى فيه مقارنة بين المسيحية والإسلام. 3 المذاهب المسيحية 
الثلاثة الكاثوليكية والأرثوذوكسية والبروتستانتية» تقول جميعها: «إن من الدين 
ما هو فوق العقل» بمعنى ما يناقض أحكام العقل» وهو مع ذلك مما يجب الإيمان 
به). أما في الإسلام فان الا الأول الذي يجب اعتماده هو استعمال العقل من 
أجل الوصول إلى الإيمان. لذبل ا مدو هال عد ذلك وعدي 
العقل مقياساً لصحة المنقول: «اته تفق أهل الملة الإسلاميةء إلا قليلاً ممن لا ينظر 
إليه» على أنه إذا تعارض العقل والنقل أخذ بما دل عليه العقل» وبقي في النقل 
طريقان طريق التسليم بصحة المنقول» مع الاعتراف بالعجز عن فهمه» وتفويض 
الأمر إلى الله في علمهء والطريق الثانية: تأويل النقل» مع المحافظة على قوانين 
اللغة» حتى يتفق معناه مع ما أثبته العقل. وبهذا الأصل» الذي قام على الكتاب 
وصحيح السنة وعمل النبي بيا مهدت بين يدي العقل كل سبيل» وأزيلت من 
سبيله جميع العقبات» واتسع المجال إلى غير حد» فماذا عساه يبلغ نظر الفيلسوف 
حتى يذهب إلى ما هو أبعد من هذا؟ وأي فضاء يسع أهل النظر وطلاب العلوم إن 
لم يسعهم هذا الفضاء؟ إن لم يكن في هذا متسع لهم فلا وسعتهم أرض بجبالها 
ھار ل سماد را چ اواو 

وق سات أخترى شرل مدهت دالا كرا عا 
فق التوضل فيا و مضمون عقلاني للقرآن والحديث. ولقد درسوا في 
أوائل العصر الوسيط علم الط واتعملوة فة أغداء الد Ee‏ 
ومردد ls‏ كالغزالي وفخر الدّين الرازي قد اعتبروا الاشتغال في هذه 
العلوم اا ذا فحت أن يؤديه على الدوام عدد كاف من المسلمين ". «أفلا 
ينطبق هذا بشکل غاص فی هذا الزمات الذي قامت فيه اتصالات بين اناس من 


(1) محمد عبده: الأعمال الكاملةء تحرير عمّارة. القاهرة» الجزء الثالث» ص262». 282. كان ابن 
رشد قد طالب أيضاً بتفسير للوحي حتى يتطابق مضمونه مع مفاهيم العقل. 

(2) انظر أعلاه» ص101. 

(3) باللغة العربية: «فرض الكفاية»؛ واجب فرضه الله على المسلمين لكنه ليس مطلوباً من جميع 
المسلمين بل يجب أن يؤدّيه عدد كاف من المسلمين فقط. 
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هذا حقاً فلا يوضحه محمد عبده ولا الكثير ممّن قلدوه - على جميع المعارف 
المكتسبة» لا يبقى هناك سبب يدعو إلى أن نرى في التغيرات السريعة للعالم 
الحديث أي مشكلة دينية. هذا ما يؤكده محمد عبده بطريقة تجعل المرء يشعر 
بالانقباض فى ثمانينيات القرن الماضى فى كتابه «رسالة التوحيد). (Abhandlung‏ 
.ueber die Einheıt Gettes)‏ 

وكان محمد عبده نفسه يعتبر هذا البحث تجديداً لعلم الكلام دافع عنه 
في كثير من الأحيان بمنتهى القوة. اموا و و 
GERA‏ ع ان 

ولكن وكما يبدو فإنَّ محمد عبده لم يكن مهتماً بالمشاكل الكلامية. بل إِنَّه 
كان يعرض أفكاره مراراً وتكراراً في أجزاء أخرى من أعماله عن مكانة الإسلام 
داخل التاريخ البشري: 

«كان الإنسان في مجتمعه قل بلغ يدن الراشت: . عندئل حاء الإسلام وتاك 
إلى العقل (البشري) وناشد القدرات الذهنية والس وشارك (العقل) مع 
الأخاسسن والمشاعر في قيادة الإنسان إلى سعادته في هذه الدّنيا وفي لک 
ا هنا بصيغة جديلة د داتها التي دا محمد لعبدة 0 إذا 

من الإحساس أو التخمين ستدركون أنَّ لا أحد سى الله لديه القدرة على هذه 

الأفعال. والتبصّر الصحيح بما يجري في الطبيعة يقودنا بما لا جدال فيه إلى أن 


هذا العالم مخلوق وأن اجر a‏ ور كاوه ولكل ما 
يجري في مجال الحياة الدّنيا؛ وبالنسبة لمحمد عبده فإن جميع أشكال العقائد 


Walther Braune: Der islamische Orient Zwischen Vergangenheit und Zukunft. (1) 
Bern\Muenchen 1960, 129f; T. Nagel: Theologie und Ideologie im modernen 
Islam, 29 -31. 
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في تكميل أنفسنا بالعلوم التي خلقنا مستعدين لها من دون الملائكة وسائر الخلق 
لزا اه ف 


كل العلم الذي يمكن أن يحصل عليه الإنسان معطى له من الله؛ وهو 
متطابق مع مضمون الرسالة التي تلقاها آدم. وقد يكون الإنسان غير مدرك دوماً 
لتفاصيل هذا العلم؛ عندئذٍ يكون مضطراً إلى الاعتماد على عقله. وإذا ما استعمله 
بشكل صحيح يتمكن من سد الثغرة في علمه» ولكن أن يتجاوز الإنسان بواسطة 
اناه جدود ما علمة الله لآدم فهذا غير ممكن على الإطلاق. هنا نواجه الإيمان 
الإسلامي بأقصى درجات تفسير القرآن الإسلام» حسب محمد عبده هو خلاصة 
جميع الأديان على الإطلاق و عسي عرد الام انبح يكل ا یکن 
ا وها الككنز الذئ لا يتغير :ولا يبدل من المعارف مو جود : فى القرآن 
والسنَةَ ويمكن» عند اللزوم» كشفه بالاستنتاجات العقلية. وهو لا علاقة له باللغة 
والمسطاحات العلية واا ںا ا ای ی ا 
التاريخ خ الفكري. نزع القداسة جزئياً عن اللغة العربية. الذي نجم عن الفرضية 
المميزة للإسلام السّني والقائلة بأبدية الرسالة التي أبلغها الله لآدم والصالحة لكل 
زمان ومكان. يتخذ الآن مداه الكامل. تحرير الإسلام مما لحق به من اختلاطات 
مشروطة بتاريخ نشوئه» كما سعت إليه الأشعرية » ذُفع به هنا في حركة إصلاح 
محمد عبده الداعية إلى الإيمان الصحيح نحو الاكتمال. 


3. الاسلام كعفيدة: 


عندما يعمّم ويوسّع مضمون الرسالة الإلهية» التي نزلت على جميع الأنبياء 
إلى درجة أن هذه الرسالة تحتوي عند استعمال العقل بشكل صحيح - أما ما يعني 
(1) محمد عبده» الأعمال الكاملةء الجزء الرابع» ص 138‏ 140. 
220 المصدر نفسه. ج5 ص21 وما بعدها. 


(3) انظر أعلاه» ص143. 232. 
(4) انظر أعلاه» ص237 - 239. 
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الادعاء. أن العقل في الإسلام وحده ب بمنح يمنح التفويض على القيام بالفعالية 
المحودة له من الله» لا يصح» بطبيعة الحالء إلا مع افتراض ذلك الكنز من العلم 
الذي لا يتغير أبداً وال مدق يكن کر متجمد عدر کر تاواد 
مقا ا المألوفة منذ ما يزيد على ألف عام هذا ما يبينه لنا إلقاء نظرة 
على ی کا ا ااا ال شی جن وا اا و 
السلوك والقوانين» والشعائر» وجميع الأحكام التي تتألف منها الشريعة. فالعلم 
e‏ بالله وبالقوانين التي فرضها على البشر. «العلم جيد وأفضل 

هم العلمء بعد معرفة الله ووحدانيته معرفة أحكام ال وبذلك فإن 
e‏ هو العلم الشافي الذي يوفر اكتسابه للإنسان الإرشاد الشامل إلى التعامل 
الصحيح مع هذه الدّنيا وبالتالي يمهد الطريق ق إلى الحياة السعيدة في الآخرة. وهذا 
العلم لا يمكن تغيير مضمونه أو توسيعه بالقوة البشرية. بل إن الإسان مخضا 
عليه من خلال دراسة الوحي ولا يستطيع أبدا السير إلا في الطريق الذي يتتهي 
إلى الإدراك بأنّه الإدراك يتطابق تماماً مع ما يستطيع معرفته بواسطة العقل. صحيح 
أّه كانت هناك أيضاً في الثقافة الإسلامية محاولة لتوسيع مفهوم العلم وإعطاء 
الإسان الامكانية بان تتجاوان إمكاناته:المعرفية دود ما ت الوك إليهسحين 
الآن» ولكن تغلبت في نهاية المطاف فكرة الإيمان الصحيح التي كانت تذعي 
التمييز بين الاستعمال الصحيح للعقل والاستعمال غير الصحيح. لكن كلمة 
«علم» تغطي ا في اللغة العربية كلمة علم «اگWissenscha»‏ الأوروبية» الأمر 
الذي ادى على الجانب الإسلامي إلى نكران طابعها المفتوح» نكران شكل الشرط 
لجدل محمد عبده الذي استعمل فيه التصور عن التقدم والنمو ضد الغرب وادّعى 
بان المسلمين قد وصلوا إلى هدف التاريخ البشري ولن يصله سواهم أبداً أي 
كائن آخر. 


لم يقل محمد عبده صراحة بعدء إن الإسلام؛ الرسالة التي لا تتغيّر ولا تتبدّل 
والتي تلقاها في البداية آدم وبلغت في الوحي الذي تلقاه محمد الوحي الأخير في 


Franz Rosenthal: Knowledge Triumphant. Leiden 1970. (1) 
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قبل الإسلام غير كاملة؛ فالحقيقة التي أعطاها الله لأبي البشر آدم بصفته النموذج 
المثالي لفصيلة الإنسان فهمها الناس ولكن بصورة مبهمة فقط لأنه كان ينقص 
أولتك الممثلين السابقين للفصيلة النضج الفكري. وهذا النضج الفكري لم 
يكتمل إلا عندما أرسل الله محمداً ليكون النبي الذي يهدي البشر: ففي الإسلام 
: يحض العقل ويفوض أيضاً على فهم المهمة التي كان مكلفاً بها منذ البدايةء ألا 
وهي إدراك الجوهر الحقيقي للعالم وللخالق الذي يسيّره» متحرراً كلياً من جميع 
الأعباء الموروثة ومن جميع الآراء المسبقة والأخطاء الراسخة. وبالتالي إدراك 
التطابق الكامل بين مضمون الوحيء الذي بقي بالنسبة للأجيال السابقة» جزئيا 
على الأقل» غير مفهوم» من جهة, والأهداف المعرفية للعقل» من جهة أخرى. 
المطالبة التي طرحها كل من الغزالي وابن تيمية بأن يعود المسلمون إلى 
الويمان العفوي كما كان يفعل السلف. اح يدا ا ضور الرائج 
منذ منتصف القرن التاسع عشر بأن الكائنات الحيّة قد تكوّنت شيئاً فشيئاً من 
أشكال أدنى: تطور الجنس البشري نحو الأعلى يمكن رؤيته على طريق التوصل 
إلى الإيمان المعثّل عقلياً بإله واحد. لقد رأينا أن الحلم بتجديد الإيمان البدئي 
النقى قد شهد» خلال العمل المتواصل على مدى عدة قرون من دراسة وتفسير 
اسع ا اي e ra e‏ 
في القرآن تم بها تعزيز سعي النبي إلى تقديم رسالة تتضمن حقيقة لا تشوبها 
شائبة: فهو ينطق بما يوحى إليه بصورة مباشرة. أما أتباع الاين لادم اليهود 
والمسيحيون» فيستندون إلى كتب تمٌ تزوير مضمونها مع مرور الزمن 5 


م 


هذه الحجّة عند محمد عبده» كما رأيناء بعداً لا حدود له لأنّه يستعملها لكي ينفي 


عن كل ثقافة غير إسلامية القدرة على استعمال العقل بصورة غير منقوصة» وهى 

القدرة التى تمثل» بالنسبة له الهبة من الله التى تجعل من الإنسان إنسانا. 

Tilman Nagel: Zum Menschenbild im modernen Islam. In: ZDMG, Supplement II, (1) 
559-565. 


(2) تيلمان ناغل» القرآن» ص130 وما بعدها. 
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أعداء الإيمان الحقيقى ‏ بل إِنّه فى الوقت نفسه الصيغة المثلى للحياة البشرية 

المشتركة؛ والدولة المبنية على أساسه تجمع في الوقت نفسه مزايا الاشتراكية 
ع 0000 4 ١ De‏ 

والراسمالية دون الوقوع في مساوئهما 1 


تعدا هذا عن الممائل الد ال انشغل ها المفكرؤق السلمون الكار 
في العصر الوسيط وفي مطلع العصر الحديث» يكون المرء عند دراسة مثل هذه 
الأبحاث ذات الطابع الأيديولوجي التي تغمر سوق الكتب في العالم الإسلامي. 
وهي أبحاث لا تقوم حتى بمحاولة السؤال عن مدى صحة المقولات التي صاغها 
محمد عبده تحت تأثير الوضع التاريخي القائم في أواخر القرن التاسع عشر. لا 
بل إِنْهِ يبدو أن هذه المقولات يُدافع عنها بمرارة أشد كلما أثبت مجرى الأحداث 
نها غير مبررة - متى ستعود أخيراً الحياة الفكرية المؤدلجة بصورة لا تحتمل في 
العالم الإسلامي إلى تلك الجذية في الجهاد من أجل معرفة الله ومعرفة نواياه تجاه 
هذا العالم التي تكافأ بدراسة المصادر الأقدم بكثير من المكشب المعرفي؟ إن 
تقوى محمد بن علي السنوسي - التي تقتدي بحياة النبي أملاً في أن تستمد بهذه 
الطريقة القوة للتعامل مع الحاضر ‏ هذه التقوى التي يشعر أيضاً بعمق خشيتها 
لله الشخص غير المسلم الذي يستمع في دائرة المسلمين إلى تلاوة للقران» تبدو 
لي نها الأرضية الأكثر مناسبة لأن ينمو عليها من جديد الإسلام الذي يريد أن 
يتصدى للواقع 22 


Nagel: Theologie und Ideologie im modernen Islam, 3/11: Nagel: Abkehr Von Eu- (1) 
ropa. Der aegypltische Literat. Taha Husain und die Umformung des Islam in eine 
Ideologie, in ZDMG 1993. 383 -398. 

(2) انظر أعلاه ص352. 
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التاريخ البشري» حالة النضج الكامل للبشرية؛ إن هذه الرسالة يكمن فيها الح 
لجميع المشاكل. اا ع أو اانا ي ارات ا مرا الت اجا 
إلى فكرة الإصلاح الإيماني ”. قبل مواجهة التحدي الناتج عن المدنية الغربية كان 
الرسلام بالثيبية للمستلمية اشاس البديهي الذي تعود - جميع المواقف الحياتية 
وأيضاً جميع معطيات التعامل اليومي؛ وإذاما ظهرت سات جديدة» يتم تقييمها 
بناءَ على هذا الأساس ووضعها قدر الإمكان في دائرة القديم المعروف. فلما 
شاع في القرن السادس عشر بناء أحواض مائية صغيرة مع نافورة في وسطها في 
المدارس» كتب الفقيه الحنفي ابن تُجيم (المتوفى سنة 970ه/ 1563م) بحثاً قال 
فيه: إِنَّه من الجائز القيام بشعائر الوضوء على هذه الأحواض ”“. وبذلك أصبحت 
هذه البدعة جزءا مشروعا من الحياة اليومية الإسلامية. وفى ضوء العدد الكبير من 
الأجهزة والأدوات غير المعروفة بتاتاً والتي لا يمكن صنعها في العالم الإسلاميء 
والتي تجسّد نوعاً من المدنية غير المفهومة والتي لا يمكن التوصّل إليهاء وأيضاً 
في ضوء الأساليب المجهولة كلياً في مجال الإدارة واستثمار الأراضي» التي 
فرضت على بعض مناطق العالم الإسلامي» صار من غير المقبول على الإطلاق 
التصرف بالطريقة ذاتها. ولذلك تجرأ محمد عبده على اتخاذ الخطوة الجريئة 
باعتبار كل جديد على أنه في نهاية المطاف نابع من الإسلام. 


لكنّهِ بذلك وضع» على أرجح الظن دون أن يدرك التتائج» حجر الأساس إلى 
تحول علم الكلام الإسلامي إلى أيديولوجيا كتلك التي صارت تتبتاها في القرن 
العشرين التيارات السياسية المختلفة. صاروا يرون في العودة إلى (الإسلام), 
بصرف النظر عمًا كان يعنيه ذلك بالتحديد والتفصيلء العلاج الشافي الوحيد 
لجميع المشاكل والأزمات. هذا الإسلام لا يتضمن الإمكانية لتشكل المجتمع 
السعيد المتمتع بأعلى درجات الرفاه التقني وحسب -إذا ما تمّت فقط إبادة 

: نطق هذا اا على لامرك ال اط‎ 9 
Tilman Nagel: Staat und Glaubens gemeins chaft, Bd. I1, 315f. 


(2) انظر مخطوطة Ahlwardt‏ رقم 3637. 
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خانمه 


1. ملخص: 


لقد قمنا بجولة بخطوات واسعة في الإ مبراطورية الشاسعة للفكر الإ سلامي 
وكلنا أمل في أن هذه الخطوات كانت توضع دوماً في المكان الصحيح بحيث 
إنَنا ذكرنا ما هو أساسي وجوهري. وجهتا نظر عامتان» مستغلاً المصادر عبر جهد 
استمر سنين طويلة» كانتا دليلي في ذلك وحددتا تنظيم الكم الهائل من مواد 
البحث دون أن يصبح عبئاً على القارئ: مبداً توسيع وتعميم التمجيد الويماني 
للإله الواحد» ومبدأ استحضار البدء. 


الله الذي يُمجّد في الحج كل عام إلى الأماكن المقدّسة في مكة والذي 
آرسل» 0 للعالم ومسيّر له. نبيه لينقل تعاليمه إلى البشر طلب عبادة دائمة 
لا يجوز أن تقتصر على الفترات الزمنية المتمثلة في الشعائر الموسمية المعتادة. 
بناءَ على الإعلان المبكر عن قدرة الله الفاعلة وغير المحدودة وبالتالي الشاملة 
لكل إنسان طيلة حياته» شعر محمد بأنّه مدعو إلى الدعوة عند أماكن العبادة أيضاً 
الموجودة في محيط مكةء والتي كانت تقدّس بأسماء آلهة أخرى» إلى عبادة الإله 
الواح ور كن لال وكان اضطرار النبي إلى الهجرة من مكّة يعني 
انتزاعه من المكان الذي كانت الألوهية حاضرة فيه. وكان تحديد التوجّه أثناء 
الصلاة ينبغي له أن يعض المصلي عن الحضور الفعلي في المكان المقدّس - 
الله موجود بالمعنى الحقيقي للكلمة في كَل مكان. لكن شوق محمد إلى مدينة 
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التي سيعني حلها أعلى درجة ممكنة من التوسّع الموضوعي وتعميم الرسالة 
النبوية عن الله. 

تصدى الأشاعرة للتحدي المتمغل في هذه المسألة. فخقفوا من شدّة تغليف 

تخمين «المتكلمين» بطريقة للتعبير باللغة العربية متنوعة عونا وغنية بالمترادفات» 
5 بفضل صرامة وشح طريقة التعبير المطورة من قبلهم» وجهات النظر 
القليلة التي تظهر عليهاء حسب رأيهم» علاقة الله بخليقته وطبيعة الإنسان. 
وجهات نظرء مجردة بما فيه الكفاية» كان من الممكن البرهنة على أنها هي التي 
نص عليها القرآن والسَّنْة. بهذه الطريقة فتح الأشاعرة لعلم المنطق الباب للدخول 
إلى علم الكلام» لكن هذا حدث» حسبما كان يرى أعداء علم المنطق ضمن 
المذهب السَّنيء على حساب «الإسلام»: أي على حساب أحكام الشريعة الشاملة 
والموثقة والمكفولة بشخص النبي والتي لا يستطيع الإنسان بقوته الذاتية اتباعها 
بسبب عدم استمرارية كل ما هو مخلوق: إذا ما نسب إلى الله وحده كل قدرة 
الوجود» بفقد القانون كل معنى. في فكرة وجل الو جود التظور Cl‏ 
الأشاعرة ذ في القرن العاشر درجته القصوى: رسالة الهدى القائلة: بان الله مو جود 
في كل ما هو موجود» الذي هو فقط متنوع في الظاهر» سلبت الشريعة» المعبر 
الأساسي عن «الإسلام»» المعقولية فور الوجود. إلا أن خطر تفكك الإسلام 
تمّ تفاديه بفضل طابع الالتزام الذي تميّزء بصرف النظر عن كل تخمين وعن كل 
روحانية مشخصنة» بالصيغة المكتوبة لاستحضار البدء» الحديث النبوي بصفته 
أغنى مصدر لمادة الشريعة» وبالتالي الاقتراب المباشر من الله بالنسبة للغالبية 
العظمى من الناس على أي حال. وبذلك صمد على مر الزمن الإيمان الصحيح 
ليس بقمع روحانية الأولياء الصالحين وإِنّما بتبتيها والتشبع بها. 


لقد لامسنا في هذا الملخص مراراً وتكراراً ميدأ استحضار البدء» وبالفعل 
فان التوسّع والتعميم وارد دوماً في هذا السياق. لقد قلنا: إن جماعة المؤمنين 
المدينية المحاربة تحوّلت خلال العقود الأولى بعد وفاة محمد إلى جماعة أكبر من 


«المسلمين» وبرزت الشعائر الدينية كمظهر للتوحد. إلا أنَّ هذه الشعائر وحدها لم 
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آبائه وأجداده. والذي كان يحدد سياسته في المدينة» كان سببه اشا الرغبة في 
العودة إلى الوقوف اوخا لوجه» أمام الله. أدّى الخروج 25 فك من حضرة 
الله» إلى الاضطرار إلى تجريد التقرّب من الله» أي سلب الشعائر الدينية المركز 
انی الائ وطالب بدلا بين کت ارقي قراغ" ابارت ا موا من 
الله وتجاوزت شيئا فشيئا حدود الشعائر الدينية لتشمل جوانب الحياة اليومية 
لجماعة المسلمين - توسع للنظام المعلل دينياً كانت له عواقب جسيمة. في 
ادئ الآمر :اعشرت: الجماعة»«طبقا للمعطات السيانيية» جماعة مارية خن 
المؤمنين المطيعين لله ورسوله. ولكن في حياة النبي أصبح واضحاً أنَّ الشعائر 
الدينية» الرباط الموحٌّد للجماعة ظاهرياً أيضاء يمكن أن تمارس أيضاً دون أن 
a a‏ بالوونا ركان OO‏ الى محمد قدا 
التناقض بين الإيمان الجهادي والالتزام بتطبيق الشعائر الدينية في الحياة اليومية 
غير الحربية أثقل كاهل العقود الأولى بعد وفاة محمد واختفى شيئاً فشيئاً - بتأثير 
مبدأ استحضار البدء - بمقدار ما نشأت صورة لأسلوب حياتي مستند إلى الرسالة 
النبوية» أي بمقدار ما أن (الإسلام)» كشبكة معقدة من المعايير التي تتجاوز مجال 
الشعائر الدينية» قد تراكم فوق «الإيمان). 


وكُلّما أصبحت الحياة أكثر «إسلامية» وجب أيضاً بدرجة أقوى التفكير 
ملياً بعلاقة كل معطية من معطيات الحياة اليومية بالله؛ وهذا ما يطالب به القرآن 
- على سبيل المثال في الآية: 9 كتنب أله يك مرك لبوأ يكيو ودر ولوأ 
الاي 6 ”1). فقد أصبح ضرورياً تحديد مجال تدخل الإله بصورة عامة وتوضيح 
طبيعة الله وتمييزه عن الإنسان وعن صفاته كمخلوق. وهذا ما أذَّاه علم الكلام. 
وكما بيّنا على مثال الجاحظ تتلازم تماما «أسلمة» الإنسان» أي تخليصه من 
الاستسلام «الوثني» اللمشاعر والعواطف «الجاهلية» مع عقلانية تفسير طبيعة 
العالم وطبيعة اللّه. إل نهم لم يفهموا في ذلك الزمن بعد. جعلهما متطابقين» 
وكما رأينا لم يزل المسلمون حتى الوقت الحاضر يتصارعون مع هذه الصعوبة 


(1) سورة صء الآية 29. 
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حتى القرن الحادي عشر تم بحثها بشكل جيدء أما الفترة ة الطويلة الممتدة من 
القرن الثاني عشر حتى الوقت الحاضر فلم تحظ إلا بقليل من الاهتمام. هنا ما 
زال هناك الكثير مما يجب فعله واكتشافه في العالم العربي زرعت في عقول الناس 
تسمية هذه الحقبة «(عصر الانحطاط) وأعيق الاهتمام بما نشأ في تلك المرحلة من 
مؤلفات باستثناء الكتب التاريخية . ولعل الحكم المحتقر لهذه المرحلة يعود بقدر 
كبير إلى تأثير التفسير الذي عرضناه في الفصل الأخير لمفهوم الإيمان الصحيح: 
فالحلم بالإسلام النقي المستند فقط إلى القرآن والسُنه يقل من قيمة قطاعات 
واسعة من الحياة الفكرية الإسلامية في الماضي ويشتبه في انها كانت تخفي 
في باطنها بذور «الكفر). لكن دراسة تلك الحقبة تعاق أيضاً من الحكم المسبق 
المنتشر ضمن علم الا ستشراق بأن الحياة الفكرية الإسلامية لم تتغيّر منذ القرن 
العاشر وما جرى منذذٍ كان يقتصر على التكرار والتعليق والتصنيف. 


لا شك في أنَّ الفكر الأشعري في القرن الحادي عشر كان يمل طريقاً 
مسدوداً في التفكيرء ولم يكن هناك «نقد للعقل الكلامي» من أجل إيجاد مخرج. 
لكتنا نلاحظ أن توقف التفكير بالله وبعلاقته بالخليقة قد حيل دونه بطريقة أخرى 
وأَنَّه في أواخر العصر الوسيط ومطلع العصر الحديث قد بذلت جهود لتحقيق 
مصالحة بين هذا النوع المختلف كلياً من علم الكلام» فكرة وحدة الوجود مع 
(الإسلام المقونن» وبذلك فإن التصور عن عقم الحياة الفكرية الإسلامية في تلك 
الحقبة غير صحيح» وفي هذه الرؤية تكمن مهمة كبيرة للدراسات والأبحاث. 


إل أن دراسة ا الإسلامي في أواخر العصر الوسيط وفي العصر 
الحديث يجب ألا تة تقتصر على البحث عن نظرات معمقة في الفكر الإسلامي 
وإِنّما أيضاً مع النظر إلى اليهودية والمسيحية الشرقية واللاتينية. يجب أن يصبح 
من التاريخ الديني الإسلامي والمسيحي واليهودي موضوع واحد وحيد: الوحي 
والعقل يحددان في التفاعل مع بعض طبيعة الإنسان الذي ينتمي إلى هذا العالم. 
لكنه يُحال إلى شيء يقع خارجه. على مدى الفترات الزمنية الطويلة التي قطعناها 
فى هذا الكتاب كان المفكرون المسلمون يحددون مضمون ذلك التفسير؛ عند 
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تكن كافية لكي يحصل الناس على الشعور بالخلاص الذي كانت تتمتع به جماعة 
«المؤمنين» المدينية المحاربة بسبب قربها الدائم من الله ورسوله». لكن فقدان 
هذا الشعور زال عن طريق استحضار زمن 7 بالشكل الذي بدأ المسلمون 
يتصورونه. بفضل الإمام من ذرية محمد. وبفضل الحكايات التي تروى عن النبي 
لم يصبح أبداً زمن الجماعة المدينية الأولى تاريخأء بل ظل ذا تأثير بالغ على الزمن 
الآتي؛ فالإمامة والسَّنّةَ أصبحتا مؤسستين تعوضان عن الهداية النبوية المباشرة. 
وهكذا أتيح الخلاص ل«المسلمين» أيضاً وليس فقط ل«المؤمنين» .كافح الأشاعرة 

من أجل ألا يذهب استحضار البدء ضحية لتأملات نظرية عقلانية يبدو أنّها لم تعد 
خاضعة للسيطرة» واستحضروا أيضاً دون قصد الخطر في أن استحضار الصورة 
المثالية المتناقلة عن حياة محمد وعن الجماعة الإسلامية الأولى سيصبح خا 
مع الله .تاركاً الشريعة وراءه» أي إِنّه سيمثل الشعور بالخلاص دون أي قانون. 
دا المثال الذي طرحه ابن تيمية استناداً إلى الغزالي عن الإيمان العفوي 
للسلف يشكل مخرجاً من هذا الغا ق: وكان عبد الرزاق القاشاني» معاصر ابن 
تيمية» قد عمل على إدخال تعاليم وحدة الوجود إلى التقوى المحمدية السنية؛ 
وبعد خمسمائة سنة فكرت الطريقة يقة النقشبندية» ورجال من أمثال أحمد بن إدريس 
الفاسي ومحمد بن علي السنوسي» في الاتجاه نفسه. 

في إيمان القرن التاسع عشر يتحد المبدآن» مبدأ التعميم ومبداً استحضار 

البدء. ويشكل أساس هذا الاتحاد تصوراً لكنز العلم الذي لا يتبدّل ولا يتغيّر 
والذي أعطاه الله لآدم. وهذا الكنز من العلم عام وشامل بحيث إِنْه يتضمن كل ما 
يمكن أن يعلمه الإنسان» وإذا ما أراد المرء الحصول عليه بصيغة نقية» يعود إلى 
البدء» إلى زمن النبي. 
2. المهام: 


إِنَّ الصورة التي عرضناها في هذا الكتاب عن تاريخ الفكر الإسلامي تحتاج 
في كثير من المواقع إلى التحسين والتهذيب. فالفترة الممتدة من القرن التاسع 
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چ أوائل القرن الحادي عشر يشهدون على انفتاح الديانة اليهودية على علم 
الكلام اسان 


لقد اكتشف کاپ م الخضين الوسيط كالمسلم الجويني و 
8ھ / 105م( واليهودي موسى بن ميمون (المتوفى سنة 600ه/ 1204م( 7 
علم الكلام ذا الصبغة المعتزلية أو الأشعرية ذو صلة بأنواع مشابهة من المحاججة 
الفكرية في أواخر العصر القديم. E E E i‏ 
فيلوبونوس (عاش حوالي سنة 500م)» الذي ناقش» بعد أن أصبح 00 
مقولة أرسطو عن أبدية ا وحاول» في ضوء الإيمان بالإله الخالق» إثبات 
عد م صحتها . لقد : تعيّن على الآديان السماوية الثلاثة ‏ اليهودية والمسيحية 
السام -ذات الجذور التقارةأنتتصدى للسؤال حول علاقةحقيقة خلاصه 
بالمعارف والمعايير الفكرية العقلية. إن الجهود المبذولة خلال مئات السنين من 
أجل إيجاد أجوبة قاطعة لهذا السؤال الذي يربط بصيغ متنوعة بين الخبرات اليومية 
والتأملات النظرية المعمقة» هذه الجهود التي لم تزل مستمرة حتى وقتنا الحاضر 
ولن يحسم السؤال بصورة نهائية أبداً ‏ إِنّه فوق كل الخصائص المتميزة المعطية 
العدتر و و ج و ا 
هذاء عندئذٍ يصح أيضاً أن جهود وإنجازات وأخطاء المفكرين اليهود والمسلمين 
هي أيضاً جزء من تاريخنا المسيحي الديني والفكري» والعكس بالعكس. 


إن المهمة التي تواجهنا والتي تمّ التطرق إليها بصورة منفردة أولة ”© لا 
تقل عن كتابة تاريخ للتفسير العقلاني للدين السماوي. ونحن لم نزل بعيدين 


(1) نحن مدينون بالفضل في النمو الكبير للمعارف في هذا المجال ل 1981 1908 Georges Vajad‏ 
أهم مقالاته نجدها الآن عند 11/11 ۴٤.‏ .6 (محر Georges Vajda, Hildesheim:‏ 71161328565 
.1982 
(2) الجويني: الشامل في أ الدين› تحرير: الناصر» الإسكندرية 1969م» ص252 وما بعدها. 
Har. A. Wolfson: The Philosophy of the Kalam, Harv. Univ. Press 1976, 481]‏ 
(3) مثال على ذلك الدراسة المذكورة آنفاً لفولفزون. 
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النظر من برج أعلى تتضح معالم تاريخ فكري للشرق الأوسط يمتد إلى الآديان. 
وانتقلت تأثيراته إلى أوروبا اللاتينية. 


هناك أدلة على أنَّ المسيحية الشرقية شاركت حتى القرن التاسع في 
النقاش الجهمي والمعتزلي حول صفات الله؛ لا بل يبدو أن تحليل المراجع 
العربية المسيحية ذات الصلة يساعدنا على فهم أفضل للجدل الذي دار داخل 
الإسلام”''. وفيما بعد برز تأثير الفكر الإسلامي بشكل خاص لدى المسيحيين 
الأقباط. ففي كتبهم عن معرفة الله احتفظوا كما يبدو بنماذج فكرية من علم 
الكلام المعتزلي كانت قد أصبحت غير مستعملة في الإسلام. هناك مقال من 
النصف الأول للقرن الثالث عشر عن «وحدانية «الله) والثالوث والتجسده 
وعن حقيقة العقيدة المسيحية» يبدأ بالزعم أنَّ معرفة مخلوقية جميع الأشياء 
تجبر الإنسان على الاستنتاج أنه يجب أن يكون هناك خالق أبدي”". قبل 
حوالي ثلاثمائة سنة كان هذا النوع من المحاججة قد انطلق في الإسلام عبر 
الميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة) التي كانت تعمل بتعابير «الوجود الضروري 
والوجود الممكن». 


لدينا معلومات أفضل عن تبني اليهود الشرقيين علم الكلام الإسلامي أكثر 
مما لدينا عن تشابك الفكر الإسلامي والفكر المسيحي. على الأرجح كان الأمر 
أكثر سهولة» فما كانوا في حاجة إلى التطرق إلى مشكلة الثالوث التي تقف بين 
المسلمين والمسيحيين كالجدار الفاصل الذي كان يزداد رسوخاً مع مرور الزمن 
نتيجة المواقف العدائية الناجمة عن سوء التفاهم لدى الطرفين. داؤود بن مروان 
المقمص.» وسادياء ويوسف البصيرء هؤلاء العلماء اليهود الثلاثة من القرن التاسع 


Bo Holmberg: 417601156 on the unity, and trinity of God by Israel of Kashkar (1) 
(d. 872). Lund 1989. 

بالإضافة إلى المراجع المذكورة في هذا الكتاب. 
Khalil Samir S. J. (Ed.): 772116 de Paul de Bus sur L unité et la 17171116, incarnation (2)‏ 


et la verité du Christianisme. Couvent St. Michel, Libanon 1983. 
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تسلسل تاريخي 


القرن السافسن صغرد قدلة فرش فى فكة شرقيطا ماعات الديقة الى 
مار عد الكش ی لله خرن طرق الوك راف د ا رال ميد 
قريش» الطامحة إلى مركز سياسي وديني يتجاوز حدود القبيلة» من شخصيات من 
القبائل الأخرى التي تشارك في شعائر الحج السنوي إلى المقدّسات القريبة من 
مكّة والمرسومة إلى آلهة أخرى. 


00 : ولادة محمد؛ وهو ينتمي إلى بطن بني هاشم من قبيلة قريش؛ * من 
جيه ا ا ا مع ريطن رو دى الار اق المد صح عضرا 
فى رابطة الرجال القريشية. 

حوالي 610م: الله يختار محمداً ليكون نبياً؛ تطرف الوحدانية الإلهية 
«العاطفية» لدى قريش وأنصارها إلى وحدانية مطلقة. 

إعلان الله خالقاً واحداً للعالم يتحكم على الدوام في خليقته وينتظر من 
مخلوقاته الشكر والامتنان وسيحاسبهم في نهاية التاريخ على أعمالهم. 

2 روج محمد من 8 «الهجرة». 

02 24 : محمد في المدينة؛ بناء جماعة المؤمنين. وهي جماعة 
محاربة تحت إمرة «الله ورسوله». البدايات الأولى لتشكيل الدين الجديد دين 
القانون والشعائر. 
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كل البعد عن التجرؤ على القيام بمثل هذه النظرة الا وق قد ن 
الكثير لو أن ممثلي الديانات الغلاث يبدون استعداداً أكبر للتفاهم ولا يتورعون 
عن اشتقاق أسئلة أخرى من التشابهات. لقد كتب الكثير» على سبيل المثال» عن 
تصور نيكو لاوس كوزانوس Nicolaus Cusanus Coineidentia Opposit0VuUm‏ 
(سقوط التناقضات في وحدة بدئية). في علم الكلام «وحدة الوجود» وفي انتشاره 
على نطاق واسع بتأثير الشعر العربي والفارسي في القرنين الثالث عشر والرابع 
عشر تتكرّر مراراً فكرة تقول: إِنَّ التناقضات التي نراها في عالم الظواهر تزول 
في الواحد. في الوجود الولهي. فهل نفهم فكرة كوزانوس من معطيات المصادر 
المسيحية اللاتينية في العصر الوسيط وحدها؟ وهل نحن نتعامل مع فهم للوجود 
متصل مع الموضوع الكبير للجدل بين العقل والوحي والذي يظهر دوماً تحت 
شروط محددة؟ وهل كان في وسع الكوزاني» الذي يتعمق في دراسة الإسلام. 
الحصول على إشارات من علم الكلام الإسلامي عن «وحدة الوجود)؟ كثير من 
الأسئلة المثمرة تبرز أمام عيوننا - فليعطنا الله القوة لأن نتعمق في أحدها على 
الأقل! 
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بدايات علم الكلام في النقاش الدائر حول مسؤولية الأحزاب عن نشوب 
الحرب الأهلية الأولى» مناقشة مدى حرية الإرادة عند الإنسان (القدريون 
والمرجتة)؛ مثلنة التخلي الورع عن التدخل في الصراع الانشقاقي داخل الإسلام 
وتذكر الظروف التي كانت سائدة «في البدء» والمتميزة بوحدة الصف؛ محاولات 
استحضار التحول الحياتي (السّنَّه) للسلف وخاصة للنبي محمدء البذور الأولى 
لنشوء الإسلام «السّني». ٠‏ 


0 - 1258م: خلافة العباسيين (من نسل العباس أحد أعمام النبي). نقل 
الوزن الأكبر للخلافة إلى العراق» تأسيس مدينة بغداد. 


(حوالي 847-770م): سيطرة علم الكلام العقلاني (المعتزلة)» تعميق وتهذيب 
النقاش حول القدر الإلهى والإرادة البشرية الحرة؛ نشوء مشكلة «التوحيد) 
«وحدانية الله») كا على لار الغنوصية. نشوء وازدهار الفكر الذري الإسلامى. 
و الوقك تنس د فشكل الاه الي :طون الحويك التبوي :إلى صف أدبي 
نوعي لهذا الاتجاه. ظ 

8 - 847م: ملاحقة الخليفة» المشجع و 0 للعقيدة التوحيدية المعللة 
عقلياً لقادة المذهب السّني؛ أوقف هذه الملاحقة الخليقة المتوكل (فترة حكمه 
2 - 247ه/ 847 - 861م). 


(حوالي 850 - 940م): تلاشي القوة الجاذبة للعقلانية» خيبة أمل من استحالة 
التوصل بواسطة الحجج العقلية إلى نتائج يعترف بها الجميع في مجال 
الموضو غات الرئيسية للنقاش الدينى الفكري (العلاقة بين المقدر من الله والإرادة 
الحرة للإنسان» الحكم على التصرف البشري يوم القيامة» وحدانية الله والعلاقة 
بين طبيعة الخالق وطبيعة الخليقة). 


بدايات الفكر الأشعري: الوحي والحديث النبوي كأساسين وحيدين 
للتفكير بالمشاكل الدينية. 
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حروب ضدّ مكة تسفر عن انتصارات متبادلة؛ سنة 9ه/ 630م فتح مكّة دون 
قتال بعد دخول شخصيات قريشية معروفة من خصوم محمد في الدين الجديد. 

ذوبان المصالح السياسية الدينية لمكّة القريشية مع مصالح جماعة المؤمنين 
المديقية» :و لذلك :شوغ تو براك نض محمد وا اتضارة المدينيس:. 


032م: وفاة محمذد. 


2 - 661م: حكم «المهاجرين»» تلك المجموعة من الأشخاص الذين 
جاۇوا مع محمد» بعد خروجه من مكة» إلى المدينة وشكلوا هناك النواة الأولى 
لجماعة «المؤمنين». خلافة عمر بن الخطاب  13(‏ 23ه/ 4 - 644م)؛ اللقب 
الرسمي للحاكم «أمير المؤمنين». محاولات للحد من النفوذ المتنامي للقريشيين 
الذين كانوا سابقاً خصوماً للنبي. اعتماد التقويم الهجري. 

بدء الفتوحات الحربية: 

الحرب الأهلية الأولى (اغتيال الخليفة عثمان بن عفان سنة 35ه/ 656م)؛ 
الخليفة علي بن أبي طالب ابن عم النبي وزوج ابنته؛ بدايات الخوارج والشيعة 
الذين كانوا يعتبرون أنفسهم الورثة الشرعيين الوحيدين لجماعة «المؤمنين» 
المدينية المحاربة. 

0 - 750م: خلافة الأمويين في دمشق (أبناء بطن بني عبد شمس الذين 
خلافات أموية داخلية (الحرب الأهلية الثانية حوالى: 63 - 70ه/ 683 - 690م)؛ 
تفتت الخوارج وتطرف بعضهم إلى درجة الفوضوية في «الإيمان» الحربي؛ بداية 
حدوث انشقاق فى الشيعة أيضاً. الخليفة عبد الملك بن مروان (65 - 86ه/ 685 
- 705م) فرض الهدوء في الدولة بقوة السلاح والطموح الهادف «الجماعة» 
كمثال أعلى سياسي ديني؛ ممارسة الشعائر «الإسلام» كوسط موحد للدين الذي 
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الفهارس العامة 


* فهرس الأعلام 
* فهرس البلدان 
* فهرس الشعوب والقبائل والجماعات 
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(حوالي 940 - 1100م): ازدهار العقلانية السّنيّة ذات الصبغة الأشعرية: 
أفكار عن نزع القوة الوجودي عن المخلوق وعن فوق تاريخية الكلام الإلهي. 

(حوالي 1220-1075م): دخول المنطق الأرسطي عن طريق الفلسفة الإسلامية 
(وخاصة ابن سينا المتوفى سنة 429ه/ 1038م) إلى علم الكلام الأشعري» إعادة 
الصياغة لأسس الطريقة فى المحاججة؛ إعادة بناء خطوة خطوة للقدرة الوجودية 
لما هو مخلوق استناداً إلى التصور القرآني عن «الخضوع» الإلهي الذي يخترق 
الخليقة بأسرها. 

0 _ 0 م: إعادة تشكيل الكت السياسى للعالم الإسلامى كنتيجة 
للغزو المغولى: سلطنات المماليك (فى مصر وسورية 658 _ 923ه/ 1260 _ 
517م( مملكة الإلخانات والدول التى حاءت بعدها (الجزء الشرقى من العالم 
الإسلامي. 654 906ه/ 1256 - 1501م). 

(حوالي 1200 - 1400م) انتصار الفكر القائل ب«وحدة الوجود»» مرتبطاً 
بتقديس الأولياء الصالحين؛ الاعتقاد بإمكانية استغلال الاطلاع على المجال 
«الخفي» للتأثير على مجريات العالم؛ تشكيل خطر على الإسلام المقونن. 

(حوالي 1280 - 1918م): الإمبراطورية العثمانية. 

(حوالي 1300 - 1800م): دحر الفكر القائل ب«وحدة الوجود» التخفيف 
من حذة هذا الفكر وتقديس الأولياء القريب منه عن طريق بناء روحانية محمد؛ 
محاولات لإرجاع العلم الممكن للإنسان إلى الإيمان الإسلامي الصحيح وإعطائه 
مشروعية بقدر ما يكون منسجم مضمونياً مع هذا الإيمان. 

(اعتباراً من حوالي 1800م): تطوير الحداثة الإسلامية؛ الكفاح من أجل 
العرض «اغعير المزور» للعلم الذي أعطاه الله لآدم ولجميع السا من بعذه وغير 
القابل للزيادة ببذل الجهد البشري. 
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فهرس الأعلام 


ا 

آدم يك : 25 51 93. 100. 110. 120« 308« 
9 361 362 372. 

آرنولد هوتينغر: 341. 

إبراهيم عََه: 25 33» 35» 46» 53. 151.: 
1 302, 309. 

إبليس: 49ء 250 51. 

ابن أبى يعلى: 187. 189, 192. 320 322. 

ابن الأنباري: 4. 

ابن الباقلاني: 2135 2222 223» 224 225. 
6 227 228 2229 233. 238„ 240. 

ابن تومرت: 329. 

ابن تيمية: 14 154. 327 328» 329.» 2330 
1 332 354 2356 2358 2364 372. 

ابن الحاتم: 3. 

ابن حجر: 2124 125» 127. 

ابن حزم: 12» 230 234» 263. 

ابن خزيمة: 2189 4190 232. 

ابن خلدون: 2220 237 238. 239. 2240, 
41. 


ابن الراوندئ: 12. 

ابن رشد: 241. 2242 2243 244 252. 2268 
3 360 . 

ابن سعد: 121. 

ابن سينا: 280. 282. 283. 2284 285. 2286 
6 380 . 

ابن طفيل: 273. 

ابن عابدين: 331› 344 2345 346› 0347 348› 
1 354. 

ابن عبد الحكم: 118. 

ابن عربي: 4 2/5. 276. 2304 2331 357. 

ابن الفارض: 0331 357. 

ابن فورك: 216. 217 218» 219. 

ابن قتيبة: 2190 191. 192. 193. 196. 2.197 
9 268. 

ابن نجيم: 366. 

ابن هشام: 37. 

أبو بكر الصديق: 62. 64) 66) 83ء 85» 86. 
7 92 94 96. 102. 103. 110. 125« 
3 191 119. 
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يوني الثاني :329 


البيهقى: 190. 227. 
ت 


تاج الدين السبكي: 209. 

الترمذي: 174. 

التوحيدي (أبو حيان): 37» 262. 

تيلمان ناغل: 9, 15» 221 235 245 252 53» 69› 
6 88 89« 93« 96« 101« 105« 118« 
9 121 125 129 130 136« 147« 
8 149 155 181 194 195 222 
8 230 242› 245 251« 258« 264« 
5 276 281 283 287 318› 2325 
8 364. 


ے 
جابر بن زيد الأزدي: 82. 
الجاحظ: 2.129 142. 143. 144. 145. 
جالينوس: 253. 
جان جوليفه: 257. 
الجعد بن درهم: 151. 
جهم بن صفوان: 151 2152 162» 166. 
جعفر الصادق: 92. 
جوزيف فان أس: 9» 14., 103., 109. 111 
8 1 152 160 165.» 173« 198« 
3. 


حّ 


الحارث المحاسبى: 196» 197» 198» 209. 


حامد بن محمد القسطمونى: 345. 

الجاع ود ا 74 

الحسن البصري: 74) 75ء 76ء 83» 94 101ء 
9 166.118 193. 

الحسن بن على بن أبى طالب: 87 95. 99. 

الح ايرث به 95 الحنفية: 99» 100» 
01 102. 103» 105. 109» 111 118« 
10 152 134 136« 157. 

الحسن الصباح: 246. 

الحسن النوبختي (أبو محمد): 212 13. 

الحسين بن علي بن أبي طالب: 287 95 2313 
0( 

الحميري: 30» 123» 126. 2.127 185» 186» 
7 212. 

حنين بن إسحاق: 253. 

حواء: 51» 100. 

٤ 

خالد (الشيخ): 2344 351. 

خديجة (زوجة الرسول): 66.. 

خشيش بن أصرم: 11. 

الخياط: 301. 302. 

خير الدين التونسي: 350. 


د 


داؤود بن مروان المقمص: 4. 
الدجال: 111. 
دي بور: 258». 259» 260. 
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أبو جندل: 117» 2118 122. 

أبو الحسن الأشعري: 12» 208» 209» 210ء 
1 212 2213 215 216 218„ 2219 
0 222 226 2227 228 2233 238„ 
3 245 2256 2257 2273 279« 2280 
6 317 373. 

أبو الحسن العامري: 297. 

أبو الحسين الملطى: 12. 

أبو حنيفة: 5 162 200 204: 206 346. 

أبو سعيد بن أبي الخير: 249. 250. 

أبو سعيد الخدري: 125. 

أبو سليمان المنطقي: 262. 

أبو طالب: 36. 

أبو عبيدة بن الجراح: 319. 

أبو علي الجبائي: 209 210 214ء 216. 

أبو عيسى الوراق: 11. 0300 301. 

أبو الفضل إبراهيم: 25. 

أبو الفضل السكسكي: 13. 

أبو القاسم البلخي: 12. 

أبو مسلم الخراساني: 147. 

أبو المظفر الإسفراييني: 12. 

أبو المعالي الجويني: 227 2228 231. 

أبو نعيم: 106. 

أبو الهذيل العلاف:12» 155» 156» 157 
38 165 166 167» 168« 188« 215. 

أبو يو سف: 346. 

أحمد أمين: 37 262. 

أحمد بن إدريس الفاسي: 352 2353 372. 

أحمد بن حنبل: 2107 120 121» 2122 2172 


«192 «191 «188 «187 .186 181 3 
›319 .318 245 212 209 198 6 
.328 326 0 

أحمد بن محمد البرقي: 177. 

أحمد بن يحيى المرتضى: 13. 

أحمد الزين: 237 262. 

أحمد عبيد: 87» 118. 

أرسطاطاليس: 299. 


| أرسطو: 241, 258. 282. 


إسماعيل (الجد الأول للعرب): 143. 
إسماعيل (الشاه): 2336 337. 
الأعيكر :125 

إغناتس غولدتسيهر: 326» 327. 
آلب إرسلان: 327. 

أم حكيم الخارجية: 80. 

أمو تيون هرم 253 

أمية بن أبي الصلت: 267. 

الأمين: 141 149 196. 

أوسكار ريشر: 333. 

أولريش رودولف: 130» 205» 255. 


أيمن فوّاد: 14. 


باتريسيا كرونه: 29. 

بايزيد بن محمد الفاتح: 2332 333. 
بدر الدين الزركشي: 25. 
بروكلمان: 2345 351. 

البزازي: 2345 0346 347› 348. 
بشار بن برد: 144. 
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عبد الله بن إباض: 82» 83» 84 85» 2.110 
16 . 

عبد الله بن حرب: 308» 309. 

عبد الله بن الزبير: 66» 67» 68 69ء 89» 319. 

عبد الله بن سباً: 89 91. 94. 

عبد الله بن عباس: 173. 

عبد الله بن عبد الحكم: 87. 

عبد الله بن عمر بن الخطاب: 105ء 108. 

عبد الله بن عمرو بن العاص: 123» 124. 

عبد الله بن مبارك: 2175 194. 

عبد الله بن المقفع: 7 147. 148« 297« 
8 299 300 . 

عبد الله الهروي: 326. 

عبد الرحمن بن عوف الزهري: 319. 

عبد الرزاق القاشاني: 331: 2351 372. 

عبد العزيز السعود: 355. 

عبد القاهر البغدادي: 12 324. 

عبد الملك بن إباض: 2.84 85. 

عبد الملك بن مروان: 273 274 277 281 282 
3 84 2858 101» 2132 378. 

عبد الملك الجويني: 8 239 240. 245« 
3 2266 278 2.317 2.319 375. 

عبيد الله المهدي: 311. 

عثمان بن عفان: 41» 62ء 66) 67» 68» 83› 
54 93. 95. 106 2.110 173. 2191 319« 
8. 

العزى: 31. 

العزيز: 293. 

عطاء بن أبي رباح: 127. 


عطاء بن السائب: 3 +14 125. 
عكاشة بن محصن: 143. 
علاء الدين الحصكفى: 5. 


علاء الدين الطوسى: 7 288 332. 349. 


ش على بن أبى طالب: 2 266 67 68< 79. 84« 


«96 «95 94 «92 90 «89 .88 )86 55 
«173 «148 «136 »118 »106 ».105 7 
.378 2335 .323 2.319 308 73 

عمر بن الخطاب: 256 62) 65)» 66» 669 271 
3 2.85 286 287 92 94 95. 96 102« 
712110 4 120.119. 
2 77 13 3192191 377. 

عمر بن عبد العزيز: 86» 287 118. 

عمر الثانى: 2.111 112 114 117» 118ء 
9 120 121 123 128. 

عمرو بن عبيد: 2164 166. 

عيسى ئله: 25. 91. 150. 240» 309. 


3 


غ. فان فلوتن: 143. 


الغزالى: 247» 248. 263» 272» 2273 2274 
281 2 2283 2284 2286 2287 288« 
2 349 4354 360 364 . 

غوتهلف ضر لكر سير 3 

غوستا فيتستام: 153. 

غيلان: 77. 


الفارابى: 8 2260 261« 264. 


357 


ذو افر 38. 
ذو النواس (الأمير): 28. 


زر 


ر. فرانك: 2.282 2.283 284. 

ر. هارتمان: 358. 

رايئر غلاغو: 181. 

رب الشعرى (الإله الأكبر): 31. 
ر 

الزجاج: 3. 

زرقان: 12. 

الزهري: 125. 

زياد: 80. 

زيد: 295 96. 


س 

ساديا: 374. 

سالم بن حمد الحارثي: 85 6 110. 

سالم بن عبد الله بن عمر: 118. 

سعد بن عبد الله أبى خلف الأشعري: 12 
9. 1 

سعيد (من العشرة المبشرين) : 319. 

سفيان بن عيينة: 123» 124. 125 126» 127» 
5 186. 193 194» 267. 

سلمان رشدي: 348. 

سليمان الثانى (السلطان): 345. 346. 

ا و 1 128. 

سوزان ديفالد: 306. 


سيد على محمد: 313. 
سيف الدولة الحمدانى: 258. 


03 


عن 
الشافعى: 128. 
الشاه ااا 89. 
شاهفور بن طاهر الإسفراييني: 221» 247. 
السات 27827712 
الشيبانى: 46. 
شيخ الإسلام: 3. 


ص 
صبيح الله صفا: 200. 
صرمة بن مالك: 37. 
ص 
ضرار بن عمرو: 11» 157» 158. 160» 163 
4 165 198. 


طّ 


طاهر الإسفرايينى: 184» 185. 
الطبري: 076 1 161 199. 
طغرل بك: 184. 

طلحة: 66. 67» 68» 2.89 319. 


الطهطاوي: 342. 
43 


عاصم بن كليب: 125. 
عائشة بنت أبى بكر: 66» 67. 
العباس: 0 88« 148. 
عباس العزاوي: 14. 
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محمد بن علي السنوسي: 02 353 2354 
7 359 367 372. 


محمد الثانى (السلطان): 288. 
محمد حامد الفقى: 187. 


محمد عبده: 62343 2360 2361 4362 0363 | 


. 367 366 5 

محمد علي: 41 4342 343. 344 355. 

محمد الفاتح (السلطان): 333. 

محمود الغزنوي: 2183 184. 

محمود كبيبو: 29 15. 

محيي الدين بن عربي = ابن عربي 

المختار بن أبي عبيد: 88» 102. 

مسكويه: 182. 

المسيح: 0. 

مسيلمة الكذاب: 89. 

المصعب بن عبد الله الزبيري: 89. 

معاذ بن جبل: 174. 

معاوية بن أبي سفيان: 62 64» 67» 68» 69. 
9 80 83 84. 85 86. 90« 94« 95« 
6 136 172. 

المعتصم: 141 142 143» 254ء 257. 

المعتضد: 181. 

المقريزي: 13. 

ملكشاه: 246. 


المنصور: 147». 148» 328. 
منصور بن نوح: 9 . 
المهدي: 148. 


المهدي المنتظر: 61 91. 183. 4309 311» 
9 334 2335 336› 337. 


موسى (النيى ): 5 42 76 2853 151« 188« 
6 309. 
موسى باركيقا: 221. 


موسى بن ميموك: 375. 
مؤيد زاده: 333. 


نابليون: 341. 

الاش الأكبر: 12: 

النجاشى بن الحارث بن كعب: 93. 
نجم الدين کنری: 250 

نظام الملك: 246, 2247 264. 

نوح عتّيكله: 25, 92 248 309. 
النيسابوري: 121. 

نيكو لاوس كوزانوس: 376. 


هل 


هابيل: 92. 

هارون الرشيد: 157. 

هامبلى: 252. 

هاينتس هالم: 38 183 310 314 335. 
هلموت ريتر: 101. 

هيبو ليتس : 253. 


و 


واصل بن عطاء: 11. 
الوليد: 77. 
الوليد الأول: 324. 
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فاطمة بنت النبي محمد: 62) 87. 

الفتح بن خاقان: 141, 142» 143» 144. 

فخر الدين الرازي: 3 214 266« 267« 
8 2269 270 2271 2272 273« 276« 
7 2279 2.280 284. 285. 2360 363. 

فرانس روزنتال: 220. 238. 

فرعون: 33 83. 

فريتس ماير: 250. 

فؤاد سزكين: 93. 


6: 


قابيل: 92. 
القادر (الخليفة): 324. 


قصي : 8 229. 33 39. 
قطري بن الفجاءة: 80. 
ك 
كارل إميل شابنغر: 247. 
الكاشاني: 2. 
الكعبي: 3. 
الكندي: 4 2255 256» 257. 
كول :275 
كيستر: 230 231 32. 


1 

الماتريدي السمرقندي: 199. 200» 201 
2 203 204 205 206 207„ 210« 
0 221 257« 268. 

ماجل شبر: 9. 

المأمون بن هارون الرشيد: 141» 148» 149. 
1 182 191. 196. 253« 254« 257« 
7 324. 

المتوكل: 141 143 149 181. 320» 379. 

محمد (ص): 9. 2.10 2.15 ۰19 226 227 229 
420 35 36) 37 38 039 40 41« 
2 43 44 كش 48 54 55 56« 57« 
1 62 63 64 65« 66« 68« 69« 70« 
1 742 78 81 83« 85« 86« 87« 
9 91 92 93« 94 95. 96 97« 100« 
01 102. 103» 105.» 107» 108« 109« 
0 112 113 114« 117 118« 20« 
121 122 123 125 126 127« 128« 
6 147 148 160« 161« 162« 172« 
4 183 184 185« 188« 191« 193« 
5 196 209 210 211« 212« 237 
0 2248 2258 262 2266 267« 274« 
31 295, 309. 2.318 320 0321 2322 
8 331 345) 346 351 0352 2354 
6 358 360 0364 367 369 370« 
7 378 379. 

محمد ابن الحنفية: 88» 99. 

محمد بن عبد الوهاب: 2355 2356 2357 2358 
9 360. 
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فهرس الأماكن والبلدان 


)اب 


آسيا: 141 152» 184. 
آسيا الوسطى: 334. 
أدرنة: 333. 

الأرض الإيرانية: 150. 
أرمينية الصغرى: 328. 
الأزهر: 52. 


اسطنبول: 159» 285. 


الإسكندرية: 253» 0329 375. 


أفريقيا: 81» 86. 2182 317. 
أفغانستان: 183. 

الأقيصر: 27. 

ألمانيا: 9. 

أماسيا: 333. 

الأناضول: 274. 332. 333. 
الأندلس: 182» 274. 
الأوران: 352. 

أوروبا: 137» 344, 349. 
أوروبا الغربية: 18. 

أوروبا اللاتينية: 374. 


إيران: 8 81 142 2.147 183 2.199 203« 
6 314 328. 


باريس: 342. 

ا 2 . 

بدر: 39. 

برلين: 334. 

البصرة: 68› 80» 123. 124» 157». 2.158 2196 
9 355. 

بغداد: 2.141 2.148 2.149 155. 183. 196. 
3 2263 2264 318. 2324 326. 

بلاد.الرافدين- العراق 

بلاد الرومان: 305. 

البلاط الأموي: 69. 

بيروت: 30) 437 118» 134. 


ت 
تركستان: 258. 
ترمذ: 151. 152. 
تهامة: 189. 
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ي اليعقوبى: 69» 221. 


ناشن السالم :11۰9 يعلى بن أمية: 126» 127 
الات 
يحيى بن الحسين بن القاسم بن مح د (عماد ليمان بن رباب: 12. 
الإسلام): 13. يوحنا تسيمسكيس: 305. 


يح ن الخد القاش 0 واو | ن ا و 
3 134 162. یو سف كيكله: 32» 42. 293» 304› 309. 


يزيد بن معاوية: 0 106. يوسف البضير: 4. 


390 


العالم العربي: 9 0355 373. 
العراق: 4 228 67 68 77« 250 281 87« 
5 41 189 199. 2300 4324 334. 


العسير: 353. 
عمان: 55. 


فاس: 352. 

الفرات الأوسط: 68. 
فرنسا: 342. 

فيينا: 275. 


يب 


ىو 
القاهرة: 25» 230 37)» 124» 134» 183 2.154 


.341 2.334 328 320 .312 2246 7 
. 360 52 

القدس: 34» 305. 

قر طبة: 274. 

القسطنطينية: 288 4333 342. 

قلعة دمشق: 329. 

قم: 246 . 

القيروان: 182. 


كربلاء: 87. 

كسروان: 328. 

الكعبة: 29ء 230 31 32 33» 35 69 377. 
كوتبوس: 9. 

الكوفة: 68 79ء 87» 95 151. 


الكويت: 248. 


ليبيا: 286 353. 


م هوم 


1 

المدارس الهيلينية: 253. 

المدرسة الأشعرية: 2220 2237 257. 

المدينة المنورة: 28. 234 37» 38 239 40» 
آل 43 247 54 64« 67« 68« 72« 78« 
81 89 91 93« 95« 96« 106« 107« 
9 377 378. 

مستغانم: 302 

مصر: 13» 14. 182. 189. 252 317 2327 
9 341, 343 2355 380. 

المغرب: 352. 

مكة: 228 29» 233 234 236 37 238 239 240 
41 42 47. 44 5 46 72 79 81« 
4 155 264 274 352 355. 2369 
0 077 378. 

المنطقة السورية الفلسطينية: 67. 

الموصل: 2158 221. 


ميونيخ: 341. 


نجد: 355. 
نجران: 28. 

النجف: 177. 

النهروان (معركة): 122. 
نيسابور: 264. 

نيويورك: 220 238. 
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تونس: 334. 


0000 
جامعة الأزهر: 352 359. 
جامعة غوتنغن: 9. 
جبل عرفات: 322. 
جبل نموسة: 86. 
الجزائر: 86. 
الجعرانة: 126. 


حّ 
الحيشة: 28. 


الحجاز: 8 66 2.81 2857 3526189 355 . 


الحديبية: 104» 118. 
حران: 253. 

حروراء: 79. 

حصن ألموت: 246 312. 


حضرموت: 174. 
حلب: 258. 


حنين (معركة): 126. 
حيدر آباد: 123 124. 


الحيرة: 5 . 
-. 


خراسان: 149. 


دار الحكمة: 1-033 
دجلة السفلى: 80. 


دمشق: 63» 276 287 91 328.» 4329 345› 


.8 


الدولة الفاطمية: 2311 312 334. 


رر 


روشا 343 
روميليا: 3. 


الرياض: 355. 


سامراء: 14[1. 


السعودية: 5. 


سمرقند: 151 153. 


سورية: 7 229 2252 2274 2317 327 328 
002 . 


0 


س 
الشام: 189. 
شبه الجزيرة العربية: 27» 28ء 29» 37» 239 
4 65 67 343 355 356. 
الشرق الأوسط: 374. 
شركة الوراق: 15. 
شيراز: 2313 333. 


ص 
صفين : 68 93.» 106» 117. 118» 121. 


طُّ 
طرابلس: 86. 


طهران: 252» 280. 


3 


العالم الإسلامي: 10. 
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فهرس الشعوب والقبائل والجماعات 


ا 

الإباضيون (الإباضية): 80» 83 85» 105» 
10. 

الإبراهيمية: 52. 

الأتراك: 141 142 143 144. 

الأثيوبيون: 28. 

الأحبار: 52. 

الأحناف: 35. 

الأخباريون: 337. 

إخوان الصفا: 262 311. 

الإسرائيليون: 92. 

الأسرة البرمكية: 149. 

الأسرة البويهية: 182» 324. 

الأسرة السلجوقية: 184. 

الإسماعيليون(الإسماعيلية): 184ء» 185» 
6 306, 307. 309 4310 311« 312« 
37. 

الأشاعرة: 14ء 18. 225» 237» 239» 2241 
2 243 244 245 252 2266 2278 


253 
.380 

أشراف مكة: 355. 

الأصوليون: 337. 

الأعراب: 104. 

الإغريقيون: 2252 254. 

الآلمان: 9. 

الإمبراطورية البنزيطية: 28. 

الإمبراطورية الرومانية: 18. 

الإمبراطورية العثمانية: 380. 

الأمويون: 63» 69 270 271 72 77. 80 81› 
3 86 87« 88« 90 96« 98« 99« 104« 
7 182 324 378. 

الأنصار: 64. 67ء 69ء 88ء 296 102. 

أنصار علي: 67. 

آهل البيت رایز : 92ء 94ء 102ء 177. 

أهل الكتاب: 52. 

الأوروبيون: 2342 343. 

الأوس: 230 37ء 238 89. 


.37 2.371 23282363 327 6 
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النيد: 355 


الواحة: 28. 


394 


ي 
ال 8 29 2.130 189. 
اليونان: 18. 


الدروز: 2. 


الرافضة: 357. 
الرومان: 305. 


٠ 


ر 
الزرادشتيون: 137» 187» 137» 303. 


الزيديون (الزيدية): 5 96 130. 


عن 

التناساليون 68 

السبعية: 184» 246, 247. 

السلاجقة: 2246 327. 

السلافيون: 143. 

السمنية: 2151 152. 

السَّنة: 63 112» 2136 172» 175 176 181 
2 185. 186« 187« 189« 190« 194« 
5 245 246 2248 249 2251 252« 
3 320 2324 2325 2326 2337 351« 
0 


م 


س 
الشيعة: 212 2.13 62.» 63) 83. 286 87 88. 
0 92 93. 94 97 98. 102« 104« 
9 112 127 148. 2.172 2175 182« 
6 2247 2307 2.323 0325 2.334 335» 
06 337 378. 


الشيعة الإسماعيلية: 334. 

الشيعة الباطنية: 312. 

الشيعة الزيدية: 96» 177» 317. 

الشيعة السسعية: 2247 2248 2252 317. 334. 


ص 
الصفويون: 2336 337. 
الضخديون: 152 
الصوفيون: 195 196» 199. 200» 4208 231. 
9 251 2266 273. 0331 0333 344 
1 352 353 357. 


طط 
طيئع: 143 . 


عائلة علي: 63. 

العباسيون: 14» 270 88»› 126» 142. 152. 
0 9334. 

العثمانيون: 2332 355. 

العراقيون: 74. 

العرب: 26» 40» 68. 271 97» 142. 143. 
5 242. 

عرب الجنوب: 89. 

عرب الشمال: 89. 

علماء اللغة الكلاسيكيون: 18. 

العلويون: 312. 

العهد الأموي: 19. 


397 


5 
الباطنية: 247 248ء 251 312. 


البانتئيستى: 154. 

البدو: 28 4 57 63 355. 

البرابرة: 86» 355. 

البرامكة: 157. 

البروتستانتيون: 360. 

البصريون: 124ء 234. 

بنو أمية: 151. 

بنو تميم: 228 230 34. 

بنو حنيفة : 288 89. 

بنو سعود: 355. 

بنو عبد شمس: 62 66» 67» 88» 2105 2.107 
378 . 

بنو عبد المطلب: 143. 

ند عدف ين التجان: 37 377. 

بنو فريظة: 28. 

بنو كندة: 29. 

بنو النضير: 28. 

بنو هاشم: 36 66 105 0147 377. 

البوذيون (البوذية): 152. 

البويهيون: 182» 325. 


ثقيف : 9 88. 


ے 
الجبريون: 5 277 2758 119 131 193« 
09 356 . 


الجماعة الإسلامية: 64. 

الجهميون: 153» 154› 2158 159» 160› 163› 
5 169 185: 186 189« 190 194“ 
8 204 207 2215 325 356. 


الحرورية: 79. 357. 

الحسنيون: 355. 

الحسينيون: 96. 

الحشاشون: 246. 

حلف الحمس: 29ء 230 234 37. 
الحميريون اليمنيون: 32. 
الحنابلة: 2242 358. 

الحنفاء: 53. 


الحيريون: 28. 
حَ 

الخراسانيون: 142 143. 

الخزرج: 30» 237 238 89. 

الخلافة الأموية: 78. 

الخلافة البغدادية: 183. 

الخلافة الدمشقية: 78. 

الخلافة العباسية: 318. 

الخلافة القرشية: 78. 

الخلفاء الدمشقيون: 146. 

الخلفاء الراشدون: 331. 

الخوارج: 8 78 79 280 81 82 84« 85« 
56 87. 90. 91 93. 96. 97. 98« 102« 
4. 109» 127» 186. 323 4357 378. 
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المغاربة: 329. هم 


المغول: 328. 
لمتود الهاشميون: 148. 
المكيون: 230 231 236 39» 43» 48 288 118» 

: هوازن: 39. 

3 151. 
ملوك الحيرة: 28. و 
المماليك: 341 380. الوثنية: 26 103» 145. 
الموالي: 142. الوعيدية: 357. 
الموحدون: 329. الوهابيون: 343 355. 

ل ى 

النصارى: 61. اليهود (اليهودية): 26. 228 29. 52 461 137» 
النقشبندية: 334. 2344 2351 372. 4 373 375. 
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حَ 
الغخساسنة: 29. 
الغنوصيون (الغنوصية): 291» 293. 2294, 
7 299 300 2303 2.304 4305 307» 
8 310 311. 313. 314. 


ف 
الفاطميون: 183 246. 324. 
الفرقة الناجية: 12. 


0 


قو 


القادرية: 193 2325 326» 356. 

القدريون: 77ء 81» 84» 86, 98. 99.: 2100 
101 103 110 111 117« 119« 123« 
8 130 161 164 187. 189« 193« 
8. 

القرشيون: 28» 29 230 33. 34» 35: 236 237 
8 39 64« 65 67« 68« 269 73« 76« 89« 
0 93 106 126 143 377 378. 


ك 
الكاثوليكية: 360. 


اللخميون: 228 29. 
1 


المانوية: 007 001 002 305. 


المجوس: 7 2001 298. 
المدينيون: 39. 


المذهب الحنبلي: 8. 

المذهب الحنفي: 2344 2345 347. 

المذهب الشافعي: 4 . 

المذهب الوهابي: 355 356. 

المرجئة: 103» 105» 114» 131» 161» 162» 
6 189» 207 357. 

المسلمون: 10ء 13ء 14ء 19ء 220 25. 226 
9 55 41 62« 44 65« 71« 72« 77« 
3 285 86 102. 103 105 109« 114« 
8 121 126 128 136 137« 138« 
4 155 188 211. 238. 241« 245« 
8 249 250 262„ 2267 291« 295« 
7 299 304 305. 309 312 317« 
8 330 341 343 347. 349 350« 
51 2354 357 2359 360 361« 364« 
7 370 371 372 373. 

المسيحيون: 18» 20ء 26» 52ء 137» 2199 
0 264. 291. 360 364 374. 

الا 

المسيحية اللاتينية: 373» 376. 

المصريون: 332. 

المعتزلة: 156 157» 159» 161» 163» 165»› 
6 167. 169. 170» 171« 172« 173« 
6 177 185. 190. 194. 201« 204« 
7 210 212 214» 218» 220 222« 
3 237 238 239 254. 257„ 2265 
6 280 299 2.320 323› 325. 2357 
5 379. 

معد (قبيلة): 28. 
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